فى هذا العدد 


٠‏ تحديات الهوية العربية بين ثقافة العولمة 


وعولمة الثقافة د / أحمد درويش 
٠‏ ثورة التنظير فى العلوم الا جتماية د / إبسراهيم عبد الرحمن رجب 
ه منهجية التعامل مع الفكر الغربس المعاصر د/أحمد المضدى عبد الحليم 
محددات دور الدولة فى توزيع الزكاة 00 

وأشار ها الا قتصاد ية د / شعبان فهمى عبد العزييز 
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تصدر عن 
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ورئيس التحرير المسكول 
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العدد (94) السنة الخامسة والمشرون 


6 
06 رجب - شعبان - رمضان١47١‏ ه 
2 اكتوبر- نوفمبر- ديسمير ١٠٠٠م‏ 
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رئيس مجلس الإدارة 


0 د. محمد عمارة 
رئيس التحرير سكرتير التحرير 
8 د. جمال الدين عطية د. محمد كمال الدين إمام 

أعضاء 6 

أ. د. أحمد صدقي الدجاني المستشار/ طارق البشري أ. فهمي هصويدي 

أ. د. سيد دسوقي أ. د. علي جمعة أ. د. محمد سليم العوا 
مدير الإدارة 
0 مهجة مشهور 


ف رتبت الأمهاء ألفبائيًا . 


قواعد الشف سات 


٠ » تهتم المجلة بمعالجة شئون الحياة المعاصرة فى ضوء الشريعة الإسلامية‎ - ١ 


1 


فقضيتها الأساسية هى ١‏ المعاصرة ٠‏ » وهى ذات مداخل ثلاثة : 

الاجتهاد. » والتنظير » وإسلامية المعرفة . 

كما تهتم المجلة بمجالين أساسيين لقضية المعاصرة هما مجال الحركة 
الاسلامية » ومجال الأبحاث الميدانية . 

وترحب المجلة بالأبحاث ذات الصلة بهذه القضية ومداخلها ومجالاتها 
المختلفة » كما ترحب فى باب ٠‏ الحوار ؛ بمناقشة الأبحاث التى تنشر فى 
المجلة أو فى غيرها من المجلات والندوات والمؤتمرات » كما ترحب فى 
باب ٠‏ نقد الكتب " بالنقد الموضوعى للكتب ذات العلاقة باهتمامات المجلة ١‏ 
تنشر المجلة البحوث العلمية والمقالات الفكرية التى تتحقق فيها شروط 
الأصالة والإحاطة والاستقصاء والعمق والموضوعية والمنهجية والرجوع 
إلى المصادر الأصلية وأسلوب البحث العلمى بالطريقة المتعارف عليها . 
بشترط فى البحث ألا يكون قد نشر فى أى مكان آخر . 
تعرض البحوث المقدمة على محكمين من داخل هيئة التحرير أو من 
مستشارى المجلة » وتبقى أسماء الباحثين والمحكمين مكتومة » ويطلب 
من الباحث إعادة النظر فى بحثه فى ضوء ملاحظات المحكمين . 
ما تنشره المجلة يعبر عن وجهة نظر صاحبه » ولا يعبر بالضرورة عن 
وجهة نظر المجلة . 
الأبحاث التى ترسل إلى المجلة لا تعاد ولا تسترد سواء نشرت أم لم 
تنشر » ولا تلتزم المجلة بإبداء أسباب عدم النشر . 
ترتب الأبحاث عند النشر وفق اعتبارات فنية لا علاقة لها بمكانة البحث 
أو الباحث . 
يعطى صاحب البحث المنشور مكافأة مالية مع ٠١‏ فصلة ( مستخرج ) 
من بحثه المنشور » ويكون للمجلة حق إعادة نشر البحث منفصلا أو 
ضمن مجموعة من البحوث » بلغته .الأصلية أو مترجمأ إلى أى لغة 
أخرى » دون حاجة إلى استئذان صاحب البحث . 


اختوببات 


كلمة التحرير 
تحديات الموية العربية بين ثقافة العلمة وعومة 
العشافة ٠‏ ل ساك أحمك درويش له 


أولاً : أبعاث 
ثورة التنظير في العلوم الاجتماعية . 
ه منهجية التعامل مع الفكر التزبوي الغربي 
المعاصر - طبيعته ومحدداته وتقريمه ضمن 
المعايير المناسبة (الذاتية والموضوعية) . د. أحمد المهدي عبد الحليم -/51 
محددات دور الدولة في توزيع الركاة 
وآثارها الاقتصادية. ل هد. شعبان فهمي عبد العزيز ١٠١٠‏ 


د. إبراهيم عبد الرحمن رجب- 5 ١‏ 


انيًا : رؤى وحوارات 

ه حوارات حول حركة الفكر الإسسلامى 

المعاصر خلال القرن العشرين «دراسسة 

وتحليل». لصب حتحتيكت هكهو ا عصام الدين الزفتاوي ١١94‏ 


ه حد الردة في الفكر الإسلامي المعاصر : 
قراءة نقدية في ضوء النص القرآني 
« تعقيسب على بحث حذد الردة في الفكر 
الإسلامي المعاصر : قراءة نقدية في ضوء 
النص القرآني . ---- ب هد. عوض محمد عوض 


أ. عبد الرحمن الخللى-6١‏ 


/ا 5 


رابعا : خدمات المعلومات 
ه المنظمة الإسلامية للنربية والعلوم والثقافة.- 3 هانيء خبي الدين عطية ه "١‏ 
نشرة الإنزنت (؟). ب د . هانيء محبي الدين عطية-"7١7‏ 


كك 


بالرغم من القصر النسبي للفترة التى 
عرفت فيها الكتابات العربية مصطلح 
«العولمة» 2 فإن كشيرًا من حلقات 
البحث والموتمهرات قد تناولت هذه 
النلاهرة » في أبو ظبي والقاهرة والدار 
البيضاء وبيروت والرباط وعمان وتونس 
وغيرها من المدائن العربهة » وظهرت 


المقالات والكتب المؤلفة بالعربية أو ' 


حول هذه الظلاهرة السريعة الانتشار » 
والشيرة للمشاعر المتفاوتة والمتضاربة 
أحيانا في الحياة السياسية والاقتصادية 


(*) أستاذ بكلية دار العلوم جامعة القاهرة . 


تحديات الهوبية العربية 


وعولمة الثقاكة 


أ د أحمن درو يش (*) 


والثقافية لمعظم شعوب العالم » ونخاصة 
تلك الشعوب التى خرحت مهزومة من 
حروب القرن الكيرى » وهي الحروب 
التىكانت «عالمية» على نحو تام أو 
جزئي » أو تلك التى وقعت بين سنابك 
الغالبين والمغلويين فتحملت غبار المعارك 
ودخلت في مداطق «قراغ النفوذ» 
حسب تصور القوى الكبرى » وهو 
التصور الذي تطورت حلقاته منذ عصر 
الثورة الصناعية الأوروبية حتى عصر 
الميمنة المطلقة الأمريكية . 

وإذا كانت اللغة قد نحتت مصطلح 


بملة المسسملم 

532525227 المغاصضر 
«العرلمة» » على وزن «الفوعلة» ترجمة 
للمصطلح الإنخليزي 5دناةألم6/0 أو 
المصطلح الفرنسي 00أ]ة1/00013/15 » 
وأا ما كانت درجة الدقة في اختيار 
اللفظ المقابل للعالم © 81000 أو الكرة 
الأرضية هوا » فقد تم اختيار صيغة 
«فوعل» بدلالتها على التش كيل 
المفروض من خارج المادة» والذي يحمل 
معنى الفوقية وأحادية الاتجاى» في مقابل 
صيغة «تفاعل» الى توحي بالحوارية 
وثنائية الاتحاهء وقد تنبهت اللغة هنا إلى 
مالم تنتبه إليه منذ نحو ثلاثة قرون 
عندما فاجأتها البذرة الأولى للاهرة 
العرلة ثمثلة في الإمبريالية الأوروبية 
1150 هم الي تمت ترجمتها إلى 
مصطلح «الاستعمار»» مع أن الدلالة 
الأولى لهذا المصطلح هي السسعي إلى 
إعمار الأرض» كما جحاء في القرآن 
الكريم : لإِهُوَ أنشَاكم هِنَ الأرْض 
وَاسْتغْمركم فِيهَاك (هرد: 251 ولعل 
هذا يفسر ميل اللغة إلى اس :تخدام 
مصطلح الامبريالية بدلاً من الاستعمار 

في كثير من الأحيان. 
وحن نقول: إن العولملة امتداد 
لللاهرة الاستعمارية» متابعة لما يراه 


السئة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 


زمرة ال متخصصينء وخاصة ف المجال 
الاقتصادي من أن «هناك عولتين؛ قليمة 
وحديف»: ظهرت الأولى مع الشورة 
الصناعية في القرن الفامن عشر » 
واستطاعت تنفيدًا لخطتها أن تزيد في 
إنتاج السلع زيادة كبيرة دفعت بأوربا 
إلى البحث عن أسواق حديدة أقامتها 
عن طريق إنشاء المستعمرات بأمريكا 
وآسياء كما مكنتها هذه من اللعصول 
على المواد الخام بأسعار جد منخفضة » 
وهذا يفسره ما كان من اندماج للدول 
الفقيرة المستعمرة قْ اقتصاديات الدول 
الصناعية الأوربية » أما العولمة الثائية » 
العولمة الحديثة» فإن تحققها لا يكرن عن 
طريق الاستعمار في شكله القديم وما 
كان يوفره من آليات » ولكن عن طريق 
تحرير التعجحارة الدولية والتنامي على 
النطاق الدولي بالاعتماد على التقدم 
التكنولوجي وتطوره في مختلف الحالات 
وتسابق الدول على اقتنائه وتملك 
أزمته)(١)‏ , 

ولا يختلف المحللون السياسيون كثيرا 
عن المحللين الاقتصاديين في الربط بين 
المرحلتين » فهم يرون أن نظرية «ملء 
الفرا غ» الي سادت متنطقة الشرق 


)١(‏ انظر: محمد الخبيب بلحوحة: إيجابيات العولمة وسلبياتها» ضمن ملف «العولمة والهوية»» ص47» مطبوعات أكادمية المملكة المغربية 


- الربياطء 19517 


كلمة التحرير 


الأرسط والمنطقة العربية خاصة في 
أعقاب الحرب العالمية الثانية » واليْ 
دفعت القوى الي ساعدت في انتصار 
الحلفاء في الحرب إلى اعتبار نفسها 
الأحق بالميمنة على مناطق الفراغ مع 
تطور في الحيمنة من الاستعمار المباشر 
إلى الميمنة السياسية والاقتصادية 
والفكرية والثقافهة » هذه الفكرة هي 
الى تطورت بعد الانتصار في الحرب 
الباردة لتظهر ف شكل العولة 3 
باعتبارها طبعة حديدة من نظرية ملء 
الفراغ لف ” 

وإن كان بعض لمتشائمين يرى أن 
العولة ليست تطويرًا للرأسمالية 
والاستعمار » وإنما هي عودة لمساوئ 
الرأسمالية في عهد الشورة الصناعية » 
وإلغاء لكل ما حققته البشرية في قرن 
كامل من المطالبة بتحقيق الاشتراكية 
واليعقراطية ؛ والقرن القادم حمل 
مساوعئ البطالة ودكتاتورية رأس المال 
واتساع الفروق الايقوسة الرهيبة) 
والانكفاء على الذات بدلا من الانفتاح 
الذي تدعو له العولمة , 


تحديات الهوية العربية بين ثقافة العوللة وعولمة الثقافة 


د. أحمد درويش 


الاستعمار الأوربي » أو الطبعة 
الأفل للتولدق اشر ديت ول 
إذث بالتدريج بعد الااتصارات في 
الحروب السائخنة والباردة في نصف 
القرن الأمير إلي ظاهرة محاولة فرض 
الهيمنة الأمريكية ف العقد الأحمير تحت 
مسمى «العولمة» » وهو مسمى يكاد 
يرادف الأمركة » والأمريكيون أنفسهم 
يعتزون بذلك » كما يقول فريدمان : 
«نحن أمام معارك سياسية وحضارية 
فظيعة » العولمة هي الأمركة » والولايات 
المتحدة قوة بجونة:؛ نحن قوة ثورية 
خطيرة ؛ وأولئك الذين يخشوننا على 
حق » إن صندوق النقد قطة أليفة 
بالمقارنة مع العولمة» في الماضي كان 
الكبير يأكل الصغيرء أما الآن فالسريع 
يأكل البطيع». 

ومع أن ظاهرة العولة كل لا يتجزأ 
بأبعادها السياسية والاقتصادية والثقافية» 
من حيث تداشمل العناصر واعتمادها 
على بعضها البعض ف الوصول إلى 
الهدف » إضافة إلى وحدة المصدر 
المهيمن في عالم القطب الواحد » فإننا 


(1) انظر: د. عبد العزيز التويجري» «الهوية والعوة من منظور حق التنوع الثقائي في ضوء فلسفة حوار الأديان والمحضارات». المرحع 


السابق» ص ١5121١1٠0‏ بتصرف. 


(؟) انظر "كباب «افخ العولمة: الاعتداء على اللكقراطية والرفاهية»: تأليف: هائس بيت مارتيئ وهارولد شومان» ترجمة: د. عدنان 


عباس علي» سلسلة عالم المعرفة: أكترير 1194. 


عل المستلم 
المعاصر 

ستركز حديثنا هنا على البعد الثقافٍ 
الذي يعد من أكثر الأبعاد تأثيرًا على 
هوية الفرد واللجماعة معًا » وبالتالي على 
صمود أو ذوبان مجموعة من الكيانات 
القومية المستهدفة » في مقدمتها الكيان 
العربي الإسلامي . ومع أن الثقافة 
كانت دائمًا عنصرًا مهما في حملات 
الت ويج الإيديولوجحي أو الغزو 
الاستعماري يراد من خلالها طرح أفكار 
الغالب على المغلوب » أو تحطيم روح 
المقاومة من نخلال إضعاف عناصر 
الروح القومية لدى الشعوب المستهدفة» 
فإن موقع الثقافة ف نظرية العولمة قد 
ازداد أهمية إلى حد بعيد » وشهد نقلة 
نوعية ؛ فلم يعد الاستهداف الثقاني 
وسيلة إلى غاية » وإنما أصبح غاية في 
ذاته « لقد ارتقت الثقافة من كونها 
وسيلة لتحقيق الغايات » لتكون هي 
الغاية ذاتها وكان من الطبيعي أن تسعى 
القوى الرأسمالية التقليدية » وقد أدركت 
الاحتمالات الاقتصادية الهائلة للموارد 
الثقافية إلى تحويل الثقافة إلى واحدة من 
أهم الصناعات الاستراتيجية الي تحكم 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 


موازين القوى عاميّا إن لم تكن أهمها 
على الإطلاق »(3) , 

ولانر يد أن نسستعيد كثيرا من 
تفاصيل الحوار الذي يدور بين بعض 
المفكرين العرب المعاصرين حول المفهوم 
الدقيق لكلمة «الثقافة»: والفروق 
امحتملة بينها وبين «الحضارة») ومدى 
تطابقها في المعنى مع كلمة عتلئئانا© 
الدالة على معنى الثقافة ف لغة العولمة 
الأولى (1) ولكننا نكتفي بإيراد بعض 
المفاهيم الأساسية الي يوردها الباحثون 
وهم يتحدثون عن الإيماءات الأولية 
لمفهوم كلمة «الثقافة» في الاستخدام 
العربي» ومن هنذه الإيحاىءات أو 
التعريفات الجامعة(): 

١‏ الثقافة هي السر الكامن وراء 
كل ما تمارسه من سياسات وممارسات . 

؟ - الثقافة هي ما يبقي ف الذهن 
بعد نسيان كل شيء , 

ومن هذا المنطلق فإن الثقافة يمكن أن 
ينظر إليها باعتبارها ترانًا قليمًا لعشمل 
المأثورات والكتب والمخطوطات 
والونائق والآثار واللقاحف والتراث 


)١(‏ د. نبيل علي صررة الثقافة والحضارة العربية الإسلامية في الإنترنتء ص 7”ء المنظلمة العربية للتربية والثقافة والعلوم » توئنس 


كقكل 
(؟) انظر د. نبيل علي : مرجع سايق ص 8 وما بعدها , 


(؟) انظر بعض تقاصيل هذا الحدوار في التعقيب المطول للدكتور سامر عكاش ف جملة 1 امستقبل ١534/٠١‏ على دراسة د. محمد عابد 


الحابري عن الطوية والعولمة الثقافية في بجلة المستقيل 1454/9 , 


كلمة التحرير 


الشعبي وطراز العمارة » أو باعتيارها 
إبداعا لتشمل الأدب بألوانه المختلفة 
والسرح والسيئما والفنون التشكيلية 
والموسيقى » أو باعتبارها تعبيرًا لتشمل 
اللغة بدرحاتها المختلفة:؛ أو باعتبارها 
عادات وتقاليد تتميز بها كل أمة عما 
سواها . 
ولقد عرفت البشرية في تاريخها 
الطويل كثيرًا من الثقافات المتعاقبة 
والمتحاورة والمتصارعة» وكان جزء من 
سر تقدم البشرية يكمن في هذه الصلة 
المعقدة الى كانت تتبادل فيها الثقافات 
والحضارات مواقع الصدارة دون أن 
تصل واحدة منها لفرض هيمنتها المطلقة 
على كل ماعداهاء كانت الوسائل 
المتبعة في طرح ثقافة أمة على أمة أخرى 


تتمشل غالبا في اللجوء إلى «إغراء ' 


. العرض»؛ وعندما كان يتم اللجوء إلى 
«سطوة الفرض» كان يقترن ذلك 
بالتعسف الواضح وعطالبة المضطهدين 
بإعادة هويتهم إليهم » وبتعاطف 
الآخرين معهم. 

لكن النقلة النوعية الي حدثت مع 
ثقافة العولمة في العلاقة مع ثقافة الآخر 
تكمن في أنها لجأت إلى مايمكن أن 
يسمى (إغراء الفرض»؛ بمعنى أنها لم 


تحذيات ال هوية العربية بين ثقافة العولمة وعولة الثقافة 


ل 


د. أحمد درويش 


تعد تعرض بل تفرض» ولكن هذا 
الفرض لا يأتي من خلال اسستخدام 
العصا أو السيف » وإنما من خلال 
استغلال الإغراءات الى منحتها التقنيات 
الحديئة في الاتصال » وقد أدى ذلك إلى 
تغيير حذري ف نظرية حوار الثقافات » 
تمثل هذا التغيير على نحو حاص في 
محورين ٠:‏ / 

١‏ اللجوء إلى ثقافة الصورة بدلا 
من ثقافة الكلمة , 

؟' ‏ التوجه المباشر للقاعدة العريضة 
دون التوقف للجدل مع الصفوة . 

ونبادر فنقول: إن هذين الغحورين ف 
ذاتهما يمكن أن يشكلا عاملاً إيجايبًا 
مهما على طريق « عولمة المعرفة » إذا ما 
أحسن استغلالهما من كل الأطراف 
الغازية والمغزوة» ولكنهما يث_كلان 
عامل تهديد خطير لمقومات التماسبك 
الثقافي والقومي للأطراف الأقل قوة 
وتقدما إذا لم يتم التعامل معهما بوعي 
وتخطيط مدروس . واحتلال الصورة 
لمكانة في التواصل البشري أهم من 
الكلمة » كان إحدى قائج تقدم 
الاتصال عن طريق الفضاء واحتلال 
«الأقمار » المكانة الأولى قبل 
«الأوراق» في إحداث ذلك التواصل» 


بجلدت المسنلم 
3200 المعاصر 
وبفضل هذا التطور ومن خلال القدوات 
وشبكات الاتصال أصبحت الصورة 
هي المفتاح السحري للنظام الثقاقي 
الديد » نظام إنتاج وعي الإنسان 
بالعالم ... ولا تحتاج الصورة ‏ دائمًا - 
إلى المصاحبة اللغوية كي تنفذ إلى إدراك 
التلقي » فهي - محد ذاتها - خطاب 
ناحز مكتمل » يمتلك سائر مقومات 
التأثير الفعال في مستقبليه .)١(‏ 

إن هذه المخنطوة في التواصل 
الإنساني» والمتمثئلة في إحلال الصورة 
محل الكلمة ترتبت عليها خطوة أخرى 
في إذابة كثير من درجات التأمل أو 
الرّدد على سلم الاقتباع أو الرفض بين 
المرسل والمستقبل؛ ذلك أن الطبيعة 
الغالبة علي تلقي رسالة ما من خلال 
الكلمة هي طبيعة التلقي الفردي» على 
حين أن تلقى الصورة غالبا ما يكون 
تلقيًا جماعيًا وآقّاء وبين طبيعة استقبال 
الوعي الفردي والوعي الجماعي فروق 
شائعة في درجة التمحيص وسهولة 
التقبل» ويتصل بهذه الفروق أيضًا بين 
طبيعة الكلمة والصورة » درجة النخبوية 
أو العمومية في الاستقبال » فعلى حين 
أن ثقافة الكلمة تكاد تحصر إلى حد ما 


السئة الخخامسة والعشرون2 العدد (84) 


الموجة الأولى من الرسائل الثقافية في 
طبقة الصفوة الذين يتلقونها من خلال 
القراءة الاحتيارية» ثم يعملون في مرحلة 
تالية على بثها أو .حجبها عن القاعدة 
العريضة » فإن ثقافة الصورة تتحه 
مباشرة لمذه القاعدة العريضة متجاوزة 
حواحز التصفية والتئقية كما تتجاوز 
السلع الاقتصادية في عصر العولمة -حواجز 
الجمارك والقوانين الوطنية . 

إن المحاطبة المباشرة للقاعدة العريضة 
في العالم من خلال الصورة » جعل 
«ثقاقة العولة» تنتقي لونا من ألوان 
الثقافة الأمريكية لتصديره وهو الثقافة 
الشعبية وليس ثقافة الصفوة أو النخبة 
مع وحود صفوة ونخبة بالتأكيد في 
الثقافة الأمريكية؛ وهنا جد فرقًا واضمًا 
بالقياس لاختيار المادة الثقافية اليّ 
صاحبت موحة المد ال رأسمالي لأوربا 
الغربية أو المد الاشتراكي لأوربا الشرقية 
خلال فترة ما بعد الثورة الصناعية» 
وحتى ظهور مرحلة ثنافة العولمة فلقد 
كانت الثقافة الأوربية المنتشرة تتجسد 
ف مؤلفات كيار المفكرين في الآداب 
والفنون والسياسة والاقتصاد والنظريات 
الفلسفية والعلمية» ولكنه «خلانا 


. م١594 د . عبد العزيز بلقريز : العلولة والموية الثقاقية ص 55 جملة المستقبل العربي » مارس‎ )١( 


أكلمة التحرير 


لأرريبا الغربية ( والشرقبة ) 
أدركت الولايات المتحدة أن الحضارة 
الرفيعة سوقها محدودة» ففيما تنفق 
وزارات الثقافة العليا في أوروبا الأموال 
الباهغلة لدعم أفضل الفنانين والموسيقيين 
السينمائيين » تركت الولايات المتحدة 
الأمر إلى هوليود وإلى وكالات الإعلان 
في نيويورك لتقرر ماهي المنتوجات 
الثقافية الأكثر قابلية للتسويق في العالم» 
ومع العلم أن ف الولايات المتحدة 
شعراء وروائيين وفلاسفة وتخرججين 
سينمائيين من أعلى المستويات» فقد 
تبين أن رامبو ومادونا ومايكل 
جاكسون هم أفضلية اقتصادية» وهي 
تدرك أن للثقافة المتدئية المستوى سوقا 
أوسع كثيرًا من سوق الثقافة 
الراقية)2١2؛‏ وهذه الثقافة الشعبية 
الأمريكية تحد رواجًا أكثر لدى جيل 
الشباب» وهم حملة المسكولية في 
المستقيل» ويزيد مسن انتشارها وجحود 
فراغ ثقاقي لديهم ناتج -في جانب كبير 
مله- من انعدام التخطيط العلمي غير 
العاطفي لزرع الثقافة القومية ف 
نفوسهم؛ لكي تساعد على الأقل في 


تحديات الهوية العربية بين ثقافة العوللة وعوءة الثقافة 


د. أحمد درويش 


إحداث لون من التوازن لديهم؛ ولكيلا 
تبدو الصورة متحاملة فإنه لابد من 
الاعتراف بوجود لون من الثقافة 
الأمريكية الرفيعة في اللامعات ومراكز 
الأبمحاث» وقدر كبير منها متاح لمن 
يحسنون استخدام التقدم التق الذي 
تصلنا على شبكاته ذاتها المادة الشعيية 
المتدنية الي أشرنا إليها . 

لقد نج عن الميمدة السريعة لثقافة 
النوكية الغبدة على لكية الممورة 
ومعطيات التكنولوجيا المتقدمة ظواهر 
تهدد التدوع الثقافي الذي تعتمد عليه 
الحضارة البشرية منذ فجر تاريخها » كما 
ظهرت ردود أفعال قوية لدى كثير من 
الشعوب الي تحرص على هوياتها 
الثقافية وشخصياتها القومية . 

وفي إطار تهديد التموع الثقافٍ 
للبشرية الذي يحقق التوازن الضروري 
يرى بعض الباحئين (') أن ذلك حزء 
من مخفاطر التكنولوجيا الي يسعي 
الإنسان إلى ابتكارها أملا منه ف أن 
تساعده على حياة أفضل فإذا بها تفرض 
منطقها عليه؛ وتوجه حياته في مسارات 
رممالم تكن في حسبانه » ومن هذا 
المنطلق فإن التكنولوجيا الحديشة تحول 


. ١554 د . بول سال » الولايات المتحدة والعولمة ص 7 » المستقبل» فبراير ستة‎ )١( 
0 14548 انظر : د. حلال أمين : العولة والهوية الثغافية واجتمع التكنولوجي الحديث » المستقبل» أغسطس‎ )1( 


مجلد المسلم 


المغاآصر 


#7 
الإنسان شيئًا فشيئًا من «التمايز 


الفردي» إلى «التوحد النمطي»») سواء. 


ف ميدان الإنتاج الذي يحل فيه «خط 
الإنتاج» محل «ابتكارات الأفراد» أو ف 
محال الاستهلاك الذي تسيطر فيه 
الوجبات السريعة والمعليات والملابس 
الدمطية » وأخميرًا ف جمال التفكير من 
خلال ما تطرحه القوة الطاغية 
لإمبراطوريات الإعلام في عصر العولة 
من قضايا نمطية يراد من خلالها احتفاء 
الثقافات الخاصة في طرق التفكير» 
«وهذا الأثر من آثار التقدم التكنولوحي 
في طمس الهوية الثقافية للأمم لا يختلف 
في طبيعته عن أثره في الاعتداء على 
هوية الإنسان الفرد داخحل الأمة 
الواحدة» فالأثر بشع في الحالتين 
والنسارة فادحة.. ومن الغريب أن 
القلق المتزايد داءمل المجتمعات المتقدمة 
اقتصاديًا من التهديد الذي تتعرض له 
بعض أنواع الحيوانسات والطيور اليّ 
يهددها التقدم التكنولوجي بالانقراض» 
لا يقابله قلق لما يحدث لثقافات الأمم 
المحتافئة من وراء هذا التقدم 
التكنولوجي نفسه. مع أن هذه الثقافات 
مهددة هي أيضًا بالانقراض» والخسارة 


, 54 انظر: المرجع السابق ص‎ )١( 
. 3 د. نبيل علي » مرجع سابق ص‎ )1( 


1 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (88) 
ف هذه الحالة لا تقل فداحة (1) , 

ولقد ازداد قلق المأوسسات الدولية 
المعنية بالثقافة من خخطر التطبيق غير 
الواعي لثقافة العولة على حق التنوع 
الثقافي » وهو الخطر الممائل لما للحق 
بالبيسة من أضرار قاتلة حرمها من 
«التنوع البيفي» نتيجة للتطبيق غير 
الواعي لقوانين التدمية» «لقد بانت هذه 
القضية الخورية هي شاغل اللجميع بعدما 
اتضح ما لوسائل الاتصال الحديفة؛ 
وعلي رأسها الإنتزنت؛ من إمكانيات 
توهلها لتصبح أمضى أساحة الهيمنة 
الثقافية والاقتصادية والسياسية والأمنية 
أيضا , ولقد جثم هذا الماجس المحيف 
على المؤتمر الذي عقدته منظلمة 
اليونسكو حول الثقافة والتدمية في مارس 
مم هدينة استكهولم: والذي كانت 
ورقة عمله الرئيسية هي التقرير الذي 
أعدته اللجنة الخاصة اليّ شكلتها الأمم 
المتحدة بعنوان «تنوعنا البشري 
الخخلاق)2') بواتميعيز0 ولدم0 به 
وكانت منظمة اليونسكو ذاتها هي الي 
استشعرت قبل ذلك بستة عشر عامًا 
مخاطر العولة على الحوية الثقافية حين 
ندد المؤتمر الدولي للسياسات الثقافية 


كلمة التحرير 


المنعقد في المكسيك سنة ١187‏ يعواقف 
الولايات المتحدة الي تبذل جهودا كبيرة 
لنشر الثقافة الأمريكية واستعمال جميع 
الوسائل المتاحة لتحقيق هذا ال هدف 
وحين أعلنت فرنسا رفضها للتوقيع علي 
الجزء الخاص بالسلع والمواد الثقافية في 
اتفاقية اللجات» )١(‏ , 

ولا يقتصر القلق من نزعة فرض 
ثقافة العولمة » على المؤوسسات الدولية 
وحدهاء وإنما يساور أيضًا أصحاب 
الثتقافات الغربية غير الأمريكية » حيّ 
وإن كان أصحابها من أقرب الخلفاء 
لأمريكا ء وهاهو فولكتر وزير 
الخارجية الكندي الأسبق يتحدث عن 
تدفق البرامج الأمريكية على وسائل 
الإعلام؛ ثما جعل الأطفال الكنديين لا 
يدركون أنهم كنديون؛ فيقول : « لئن 
كان الاحتكار أمرًا سيئًا في صناعة 
استهلاكية » فإنه أسوأ إلى أقصى درجة 
في صناعة الثقافة» حيث لا يقتصر الأمر 
على تثبيت الأسعار وإنما يتعداه إلى 
تثبيت الأفكار» () , 

ومن اللافت للنظر أن بعسض 
المفكرين الأمريكيين أنفسهم يصر حون 


تحديات الحوية العربية بين ثقافة العولمة وعوللمة الثقافة 


د. أحمد درويش 


قي بعض كتاباتهم باستحالة تحقيق ثقافة 
للعولة تندرج من خخلالها الشعوب غير 
الغربهة في الثقافة الغربية المتفردة الي 
تحمل خخصائص تاريخية وثقافية ودينية » 
تجعل من الصعب على غير أبناء الغرب 
الاندماج فيها ء وها هو المنظر المشهور 
صمويل هنتنجتون صاحب كتاب: 
صدام الحضارات ينشر سنة 1955م 
دراسة له بعنوان : الغرب » متفرد وليس 
عالقا أ52ع6/امنا غأ0لظا ,عباوأدنا أ5ع /لا 
يقول فيها : «إن شعوب العالم غير 
الغربية لايمكن لا أن تدحل ف النسيج 
الحضاري للغرب حتى وإن استهلكت 
البضائع الغربية » وشاهدت الأفلام 
الأمريكية ؛ واستمعت إلى الموسيقي 
الغربية » فروح أي حضارة هي اللغة 
والدين والقيم والتقاليد والعادات » 
وحضارة الغرب تتميز بكونها وريشة 
الحضارات اليونانية والرومائية واللسيحية 
الغريية والأصول اللاتينتية للغات 
شعوبهاء والفصل بين الدين والدولة » 
وسسيادة القانون والتعددية في ظل امختمع 
المدني » والغهياكل النيابية والحرية 
الفردية» 00 , 


(1) انظطر : د . ناصر الدين الأسد ء الحوية والعولة ضمن إصدار العولمة والهوية» ص 5 مطبوعات أكادهية المملكة المغربيق» ١9517‏ . 
(7) نقلا عن الدكتور أحمد ثابت ؛ العولمة والخبارات المستقلة» ص ٠١‏ , المستقبل العربي» 1554 . 


(7) انظر : د. عبد العزيز التويجري : مرججع سابق ص /1537 . 


بحلة المسكلم 
2752252 المعاصو 

ومثل هذا الرأي كان من شأنه أن 
شير قدرا من النزيث لدى المهرولين 
الذين ينادون بالإسراع بالأحذ بكل 
الأسباب الممكئة وغير الممكنة للحاق 
بركاب ثقافة العولة؛ فظنا منهم أن ذلك 
من شأنه أن يذيب الفوارق بين أبناء 
المضارات المختلفة » وهم على استعداد 
في سبيل تحقيق ذلك الظن أن يتنازلوا 
عن أي مقومات لغوية أو ترائية أو 
خلقية تحول بينهم وبين أهدافهم؛ ناسين 
أن أصحاب الدعوة إلى ثقافة العولمة لا 
يقبلون بالتدازل عن أي من مقوماتهم 
الخاصة وأنهم يعتصمون بأبراجهم 
العالية لمن يريد الصعود إليهم فضلاً عن 
أنهم لا يمنحون أولشك الذين يهرولون 
إليهم متجردين من كل شيء؛ شرف 
الانتماء إلى مملكتهم . 

ومن هنا ظهرت كثير من ردود 
الأفمال لدى أصحاب الثقافات 
المتماسكة يعلنون فيها أنهم يرحبون 
بالاشتراك ف عولة ثقافية لكن يشرط 
أن يساهموا بنصيب في صنعهاء وألا 
تكون «غربنة» تكتسي ثقافتها العالمية 
بثقافة الغرب وحدها » وهي الثقافة الي 
أعلن هنتنجتون أنها لا تقبل الدحول 


للستس سل يس سسسيسشه 
)١(‏ نشرت ال جملة الثقافة العاللية ص 550-5٠‏ . 
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السنة النامسة والعشرون "© العدد (88) 
للآخرين في نسيجها بسهولة » وهناك 
دراسات لكتاب صينيين ويابانيين 
وأفارقة تمثل لوا من الصدى الإيجابي 
لفكرة التوازن في ثقافة العولمة » ومن 
ببنها دراسة الكاتب الصسيئي 
«لاورسي» الي ترجمت إلى الفرلسية 
بعنوان -0اع00 ,ألا ممأ دك أل00012/] 
00 531001 ألهامة وقد تمت ترجمتها إلى 
العربية بعنوان: «نعم للعرلة .. لا 
للغربنة)(١)‏ وفيها يعلن الكاتب أن 
الظلاهرة الي يسميها الغربيون بالعولة ) 
لا تعن بالدسسبة للصينيين شسيكًا غير 
الأهمية المتنامية لآسيا ف التجارة العالمية 
وتأكيد وضعها المركزي في قلب 
العلاقات الدولية » وأن المفاهيم الثقافية 
لمصطلحات مثل المصلحة اللخاصة » 
والمصلحة العامة »ء والهيمنة وحقوق 
الإنسان تحتفظ ممفهوماتها الصينية ولا 
تخضع عند التعامل لما عليه الغرب من 
تفسيرات خاصة بهاء وكذلك كان 
الشأن ف الاعتراز بالثقافة الناصة ف 
مقال للكاتب الياباني هاماتا نوبورو 
نشرته أيضًا مجملة الثقافة العالمية في نفس 
العدد بعنوان : «اليابان هي العالم 
الآن». 


كلمة التحرير 


ونستتطيع ألا نذهب بعيدًا ونحن نرى 
الدولة العبرية ف قلبدا وعلى حدودنا 
تتمسك بكل خصائصها الذاتية والثقافية 
منها حاصة؛ وهي مبع ذلك تستفيد من 
الإمكانيات الهائلة للعولمة إلى أبعد مدى» 
بل وتحاول أن تجعل من نفسها قوة 
مهيمدة علي المستوي الإقليمي تحقق 
العولة الأمريكية في شكل «الشرق 
أوسطية» في جوانيها السياسسية 
والاقتصادية والثقافية» ولسوف نرى 
بعض آثار ذلك في الجانب الثقافي على 
نحو خاص . ش 

هذا العرض السريع لواقع ثقافة 
العولة ولبعض ردود الأفعال الأولى 
والصينيسة واليابانية واليهودية وغيرها 
ثقافة العولمة في الخطوط التالية : 

١‏ - ثقافة العولة هي الثقافة 
الأمريكية في عصر هيمنة القطب 
الواحد. 

١‏ - تعتمد هذه الثقافة في انتشارها 
على التقدم الحائل ف تقنية الاتصال . 

م ب اللغة السائدة همي لغة الصورة 
ف ثقافة ما بعد المكتوب» وهي سريعة 
الإغراء والتأثير» وها منطقها الأخلاقي 


تحديات الحوية العربية بين ثقافة العولمة وعولة الثقافة 


. أحمد درويش 


الخاص الذي لا يتفق بالضرورة مع ما 
تعارفت عليه الثقافات الأخحرى 5 

4 - الجمهور المستهدف هو القاعدة 
العريضة والشياب على نحو ماص » 
والمادة المعروضة ينتمي معظمها إلى 
الثقافة الشعبية الأمريكية ف الغناء 
والرقص والموسيقى والإعلان وهي تتسم 
غالبا بإبهار الحواس وسرعة توالي 
الصورة والمعلومات والتأثير غير المباشر 
على تشكيل الوعي . 

ه - يتوازي مع هذه المادة الشعبية » 
مادة علمية أكادعية » قد يكون بعضها 
مزيمًا لخدمة أغراض خاصة » لكنها تيث * 
على شبكات يقبل بعضها من الناحية 
النظريسة الجوار » وسضاع رأي الآخرء 
ومن تفوته فرصة المشاركة وإبداء وجهة 
نظره بالطريقة الملائمة تتجاوزه دائرة 
ران 

5 - ثقافة العولمة تعتمد على فكرة 
«صراع الحضارات» وتكاد تشبه 
نظريتها الثقافية » نظرية «الانتتخحاب 
الطببعي» عند دارون» وعقتضاها فإن 
الثقافات الي لا تنبت أمام المنافسة 
سيكون مصيرها التلاشي . 

/ا - الراغيون ف الذوبان في ثقافة 
العولة قد تصدمهم فكرة هنتجتون اليّ 


مجلة المستلم 

”7 ” المعاصو 

أشرنا إليها حول عدم سهولة استيعاب 
الحضارة الغربية للمنتمين إليها من غير 
أهلها . 

م - الراغبون في المحافظة على الهوية 
الثقافية عليهم أن يتدارسوا بدقة حجم 
المخطو ات الى تفصل بين «ثقافة العولمة» 
ومحاولة «عولمة الثقافة»» وس تحاول 
الفقسرات التالية أن تثير بعض التساؤلات 
حول جانب من هذه الخنطوات . 

إن ردود الأفعال الى ثارت وما 
تزال تثور في الأوساط الثقافية العربية » 
تحماه ثقافة العرلمة تتردد بين محاور 
متباعدة في بعض الأحيان, مثل التهوين 
والتهويل؛ فهناك من يرى أننا نبالغ في 
إثارة المحاوف من «الغزو الثقافي» 
المحتمل وأن القدر الذي نخاف عليه من 
الضياع من موروثدا الثقساف » ليس إلا 
بعض التفاصيل اليّ تشكل حاجرًا دون 
انطلاقنا والتحامنا بثقافة العالم المتقدم 
وصيرورتنا جزءًا مده» ولا يخفي أن هذا 
الفريق يدعو إلي الذوبان في ثقافة العولمة 
دون تحفظ ولا نقاش؛ ويركز على المزايا 
الي يمكن أن تعود من وراء ذلك على 
الفرد والجماعة », «هؤلاء المفتونون 
بالديعقراطية الغربية ؛ وبالعلاقات 


7 د. حلال أمين : مرجع سابق » ص 8ه‎ )١( 


ا 


السنة النامسة والعشرون العدد (8/8) 
الاحتماعية الغربية » وبغزارة ونوع 
الإنقاج الثقانفي في الغرب »؛ يتمنون 
لشعوبهم سرعة اللحاق بكل هذه 
الإنحازات » ويجدون في العوللة السبيل 
إلى ذلك » ومن هؤلاء من لا تثير لديهم 
مسألة الحوية الثقافية إلا السخرية 
والاستهزاء » ويتساءلون : هل تعن هذه 
الهوية شيئًا آخمر غير التخلف والجهل 
والفقر .. والاستسلام للخزعيلات 
والتقاليد الي لم يعد لها دور في العالم 
الحديت» (0), 

وهناك في المقابل من يرتاب في كل 
ما يصدر عن العولة وما يعبر عن 
ثقافتهاء فهي نابعة من لغة مختلفة وعقيدة 
مختلفة» وهي هادفة إلى تحطيم مقوماتنا 
الثقافية والقومية من خلال موجات 
البث الفضائي الغحرضة على التحلل من 
القيم اللوروئة؛ والمشكلة لرأي عام 
تتحقق معه أهداف وخطط القوى 
المهيمنة وأتباعها ف السيطرة على المنطقة 
سياسيًا واقتصاديًاء وطمس معالمها 
الثقافية والحضارية . 

ورد الفعل المصاحب لمذه النظرة 
غالبا يكمن في احداث التوازن من 
خلال العودة إلى الماضي لتأكيد عالمية 


كلمة التحرير 


الثقافة العربية اللإسلامية وامتدادها إلى 
كثير من أرجاء المعمورة في فترة 
إزدهارهاء ويتبع ذلك بالضرورة عقد 
مقارنات بين ما كانت تتميز به حضارة 
الإسلام ف هيمنتها من سماحة وعون 
للضعفاء وما تتميز به العولمة المعاصرة 
من صفات مضادة «ولا يستطيع أحد 
أن ينكر على الحضارة العربية عراقتها 
ومكانتهنا حتن أعيد عضرمهنا تعن > 
لقد قامت هذه اللحضارة على قيم سامية 
طالما تطلعت الانسانية لما » قوامها الحق 
والعدل والمساواة والتآخخي مع الأهل 
ومع الغير .. وعراقة الحضارة العربية .. 
هي سر مقاومتها نحاولات الاستيعاب 
والاستلاب الي توالت عليها ؛ أو من 
خلال ما استجد من أسلحة الغزو 
الثقاقي الي استخدمت بضراوة ضد 
شسعوب الأمسة العربية مشرقها 
ومغربها»() . 

ومع التسليم بالحقائق الواضحة في 
هذا التصور والاعتزاز بها فإن الاكتفاء 
بالوقورف عنها لإشباع الزهو التاريخي 
دون الانطلاق منها إلى تنمية الحاضر 
وللشاركة في صنع السبتقبل » يهدد 
بتحويل هذه الثروة الحضارية إلى عكس 


تحديات الهوية العربية بين ثقافة العولمة وعولة الثقافة 


د. أحمد درويش 


ما هدفت إليه» «فبدلاً من اندفاعنا نحو 
المستقبل حمل ٍ ب ماضينا » يريد 
لنا البعض أن نتة تتقهقر إلى هذا الملاضي 
لنطابق حاضرنا عليه بحدًا عن مهرب أو 
ذريعة إزاء ما ينطوي عليه هذا الحاضر 
من نياك وتوقية اق ديدلا من أن 
نؤمن بعالمية الحضارة الإنسانية كي تثري 
حضارتنا بهاء وأن نقر يمنطق التاريخ 
ووحدة المعرفة؛ يسعى البعض ليضعنا ل 


مواجهة مع العالم لتتسع بذلك خطوط 
المواجهة» 9 , 
إن هذه الملاحظات تقودنا إلى الاتحاه 


الوسط الذي يهدف إلى تلمس طرق 
المشاركة ف بناء ثقافة العالم من خلال 
مراجعة بعض أدوات التوصيل والحوار 
لدينا ما يجعلها صالحة لمهمة عولة ثقافتنا 
دون التخلي عن متطلقاتها الأساسية؛ 
ويجعلنا أيضًا نرفض من ثقافة العوللة ما 
لا يتفق مع هذه المنطلقات . 

قد نتساءل عن إمكانية مراجعة 
إنتاحنا في ثقافة ما بعد المكتوب وهي 
ثقافة الصورة الي تبنتها العولة لغة 
لخطاب التاعدة العريضة » ونحن نشكو 
من أن ثقافة العولمة دحلت عن طريق 
الصورة كل البيبوت فش كلت وعي 


٠15514 د . لبيل علي : العرب وعصر المعتثومات ص 777 » سلسلة عالم المعرفة  ابريل‎ )١( 


زفة المرجع السابق ص 3112 . 


مجلا المسلم 
المعاصر 

أطفالنا من خلال الرسوم المتحركة 
وشبابنا من خخلال أفلام العنف » 
وحاولت ترسيخ مفهوم للعلاقات 
الفردية والجماعية مخالف لعاداتنا 
وتقاليدنا » وبئت من البرامج الحضارية 
والسياسية ما لا يتفق مع وجهة نظرنا » 
فهل لدينا خطة يطرحها أصحاب 
الإعلام في عشرات القنوات الفضائية 
العربية ال تحوب الفضاء فرادى» 
يصطدم بعضها ببعض وكأنها لا تنتمي 
إلى أسرة واحدة ؟ 

هل هناك أهداف حادة أبعد من 
التسلية وقتل الوقت » تحاول أن تستغل 
هذه التقنية الحائلة -وقد وضعت في 
أيدينا- للمساعدة في بناء الأمة ثقافيًا 
وها ؟ 

هل هناك تصور تحاولة الإسهام ف 
تشكيل ثقافة العالم من خلال نفس 
الوسائل الي يحاول بها العالم التأثير في 
ثقافتنا ؟ 

وإذا كان هناك حديث عن نقص 
الإمكانات والقدرات الفنية للتصميم 
والإنتاج والدحول في المنافسة » فقد 
يكون التساؤل حول ما الذي نصنعه 
لكي نتلاقى ذلك النقصء ولكي 


السئة الخامسة والعشرون2 العدد (9/4) 


نستكمل تلك القدرات الي لا نستطيع 
قي غبابهبا التجد عن جيه مزار ل 
الحماية الثقافية فضلاً عن عولمة الثقافة ؟ 

وإذا لم تكن تحت أيدينا دراسات 
مفصلة عن الإمكانات المتاحة أو المفقودة 
الى تساعد أو تحول دون مشاركة 
القنوات الفضضائية العربية في خطة مرحوة 
لعولمة الثقافة » فإن لدينا بفضل حهود 
المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم 
دراسة عن «صورة الثقافة واللحضارة 
العربية الإسلامية ف الإنرنت» وخطة 
تنفيذية مقترحة لإقامة شبكة مواقع 
خدمات للإعلام الثقاي»» وهي الدراسة 
الي وضعها الدكتور نبيل علي والدكتور 
محمد الناصر شمام؛ واعتمدا فيها على 
الواقع الفعلي لشبكات الإنترنت باللغتين 
الإبحليزية والفرنسية » وبقدر ما تبرز 
الدراسة من صور تخلفنا النسبي في بعض 
المواقع الحامة » فإنها تبين إمكانيات تلافي 
القتصور والشاركة الفعالة في هذه 
الوسيلة البالغة الأهمية ف عصر العولمة 
الثقافية . يشير التقرير -وهو يرسم 
الملامح البارزة لصورة الثقافة العربية 
والحضارة الإسلامية على الإنترنت- إلي 
نقاط مهمة مثل (), 


1) صورة الثقافة والحضارة العربية الإسلامية على الإنترنت» ص 77 ع المنظمة العربية للثقافة والعلوم بترتس» 1155 . 


كلمة التحرير 


غياب التنسيق والمشاركة في الموارد 
بين الأقطار العربية والإسلامية؛ وعدم 
استغلال الإمكانيات العديدة على شبكة 
الإنونت . 

المشهد الحزين لصورة الثقافة 
العربية والحضارة الإسلامية » ناتج عن 
تقاعسنا واسترخحائنا أكثر من كونه نايحا 
عما يقوم به الآخرون من تشويه 
وطمس. 

من الحهات المساهمة ف تشكيل 
هذه الصورة أقسام الدراسات واللغات 
الشرقية بالجامعات الأمريكية 
والأوروبية» ويسودها الطابع الأكادمي» 
وهي من أخخطر المواقع المؤثرة في تشكيل 
صورة الثقافة العربية والحضارة 
الإسلامية » وكثير من هذه الأقسام في 
قبضة اللوبي الثقافي اليهودي الأمريكي. 

ف المادة المطروحة تطغى الأمور 
المتعلقة بالعقيدة ووضع المرأة في الإسلام 
على كل النواحي الأخمرى » وتكاد 
تغيب ألوان الأدب والموسسيقي واللغة 
والتراث الشعبي » ويتم التركيز على 
الماضي دون الحاضر . 

وإذا تمت المقارنة الرقمية بين المواقع 
الي تمتلكها ثقافتنا علي شبكة الإنرنت 


وبين ما تمتلكه ثقافة منافسة مثل الثقافة 


تحديات الهوية العربية بين ثقافة العولة وعولمة الثقافة 


-15- 


د. أحمد درويش 


اليهودية يقل عدد المنتسبين إليها حوالي 
حمسين مرة عن الثقافة الإسلامية فسوف 
نحد الفرق واضحًاء فهنالك 7١”‏ موقع 
للثقافة اليهودية تغطي ١5‏ صننًا من 
صئنوف المعلومات مقارنة مع /١؟‏ 
موقعًا للثقافة الإسلامية و4 صئوف 
أساسية » وبالنسية للثقافة العربية يوجد 
موقعًا ولا صنوف للمعلومات » 
والتباين بين مواقع الثقافة الإإسلامية من 
ناحية والعربية من ناحية أخرى وبينهما 
مختمعين وبين مواقع الثقافة اليهودية 
واضح للعيان . 

في حين يلاحظ التقرير أن مواقع 
المؤوسسات الدينية الرسمية كالأزهر 
وسفارات الدول العربية الإسلامية يسود 
رسالتها الطابع التقريري» وتظل .عنأى 
عن ساحة الحدل المؤثر في تشكيل صورة 
الثقافة العربية والإاسلامية» يلاحظ 
ديناميكية الخطاب الثقائ اليهودي عبر 
الإنترنت حيث يغطي معظم عناصر 
منظوميي الثقافة والحضارة من الفلسفة 
إلى الفولكلور » ومن نظرية الأدب إلى 
قصص الأطفال » ومن التاريخ إلى قضايا 
الحاضرء ومن شعر الجاهلية لدى العرب 
إلى شعراء اليهود في الأندلس؛ وإلى 
طلب الدعم لأصدقاء الجولان من 


بحلتة المستلم 

2202© المعاصر 
السكان اليهود والدعاء لهم بالخلاص 
من عدوانث سوري وشسيك الوقوع 

لاغتصاب الطضبة! . 
وبالاضافة إلى ما يذكره التقرير 
يككن أن نشير إلى ما هو معروف من أن 


حظ الثقافة العربية من شبكة المعلومات . 


العالمية رهن بقدرة أصحابها على أقلمة 
الحاسب الآلي للتعامل مع لغتهم » وهذا 
هو التحدي الحقيقي الذي تفرضه علينا 
العولة؛ لأن الأمم الي لا تستطيع أن 
تتخاطب مع العالم لا تستطيع أن تدشر 
ثقافتها » وإن أهم وسيلة للتحاطب ف 
عصر العولمة هي الحاسب الآلي . بل إن 
الأمم الي لا توقلم لغتها مع الحاسب لن 
تعجز عن التخاطب مع العالم وحسب» 
بل ستعجز كذلك عن اللحاق يركب 
الحضارة . 

شبكة المعلومات العالمية هذه الأيام 
هي مكتبة عملاقة ومنتدى هائل وسوق 
لا حدود له . فهل للعرب حضور فيه ؟ 
إن لم يكن لهم حضور فلا حضور 
لثقافتهم » وإن لم يكونوا نبعًا للثقافة 
انوا سسوقا لثقافات غيرهم » فما 
نصيبهم من شبكة المعلومات العالمية ؟ 

حسب إحصائيات علمية جمعتها 
يورو ماركيتينج » فإن في العالم الآن 


ء آا 


إلسنة الخامسة والعشرون2 العدد (88) 
1" مليون مشترك ف الإنترنت » منهم 
7 من أبناء اللغة الإنجحليزية 
و7,5/ من أبناء اللغات الأوربية 
الأحرى و /1١5,7‏ من أبناء لغات غير 
أررينةه أمااحضرر السركين المرب 
فهو 1/0٠04‏ مع العلم أن حضورهم 
في معظمه باللغة الإبجليزية . 

لاش ك أن هذا الحضور الواهن 
للعرب يعود لعدة أمسباب متها 
الاقتصادية والتعليمية » لكن أهمها علي 
الإطلاق هو عجز العرب عن أقلمة 
لغتهم مع الحاسب الآلي . فلو كانت 
هذه العقبة قد ذللت تمامًا لسهل أن 
تدشر الثقافة العربية في عالم الانرنت 
الذي لا تحده حدوه » ولأمكن للأمة أن 
تدحل سباق الفرسان » أما واللغة العربية 
قاصرة عن التأقلم مع الحاسب الآلي أو 
عجز الحاسب عن التعايش مع اللغة 
العربية؛ فإن الأمة ستتأخر عن ركب 
الأمم . 

مشكلة اللغة العربية ليست نخاصة 
بها . فالحاسب الآلي تكنولوجيا طورها 
الناطقون بالإنحليزية فجعلوا لغتهم لغته » 
لكن الأمم اليّ رغبت أن تلحق الركب 
طوعته لخدمة لغتهاء ويمكن أن نأل 
اللغة الصينية مثالاً لما عملته الأمم تطويمًا 


كلمة التحرير 


للمشاركة ف العولمة الثقافية . فهذه 
اللغة ليس لما حروف هجائية » وبذا 
فإن لوحة مفاتيح الحاسب الآلي لا يمكن 
أن تستوعب اللغة الصينية . ومع ذلك 
فلوعي أهل هذه اللغة وتصميمهم على 
المحافظ ة على هويتهم الثقافية فإنهم 
أنطقوا الحماسب بلغتهم وأصبح 
للصينيين حضور على شبكة المعلومات 
العالمية يقدر ب 54,4/» حي اللغة العبرية 
الي هي لغة سامية عذنك فإن لها 
حضورًا على الشبكة العالمية لا يتناسب 
مع عدد الناطقين بها ؛ إذ أن حضورها 
يكاد يساوي حضور لغة المائتين وثلاثين 
مليون عربي . إذن فالقضية ليست لغة؛ 


بل هي قضية عزعة وتخطيط من أهل, 


اللغة . 

لو اجتمعت العزائم للمحافظة على 
الموية الثقافية للأمة العربية » لأصبح من 
الفرض العين على جميع الموسسات 
الثقافية حكومية وخاصة أن تستثمر في 
جهد عربي مشززك لأقلمة اللغة العربية 
مع الحاسب الآلي وتطويع الحاسب الآلي 
للتعامل مع اللغة العربية» ويمكن أن نشير 
إلى أن هنالك دراسات وخططًا علمية 
تعدها جامعة السلطان قابوس في هذا 
الاتماه . إن هذه الصورة نموذج محال 


تحديات الموية العربية بين ثقافة العولمة وعولة الثقافة 


1ك 


ده أحهد درويشس 


يمكن العمل من خلاله على وضع خخطة 
جادة لاستخدام تقنية جديدة في عصر 
العولمة وللدحول إلا حال تحسين صورتنا 
والمساهمة في عولة ثقافتناء د 
الاكتفاء بلعن ثقافة العولمة» وإذا كانت 
هذه الخطة تتعلق في جوهرها برموز 
الخطاب الي نتعامل بها مع الآخرين » 
سواء كانت هذه الرموز صورة في حالة 
قنوات البث المرئي » أو شفرة فنية يتم 
مسن نخلالما تنسيق المعلومات علي 
شبكات الإننزنت » فإن تطوير هذه 
الرموز يتطلب في خطوة سابقة أو 
موازية إعادة النظر في طريقة تعاملنا مع 
الرموز الداحلية الى نحملها مفهومنا 
للثقافة الي نسعى إلى عولمتها » ونعي 
بها اللغة العربية الي ما تزال طريقة 
تعاملنا معها أو اعتزازنا بها أو إهمالنا لا 
أو تعلمنا من خخلالها أو تكوين شخصيتنا 
عبرها أو اعتبارها عائقًا لا يساعد اليل 
الحديد من أبنائنا على النفاذ إلى العالمية» 
أو اعتبارها من ناحية أخرى ججسرًا لابد 
من ترسيخ صلابته حتى تتأكد حذور 
الشخصية الي نحرص على امتداداتها 
الرأسية والأفقية لكي تنماسك في وجه 
طوفان الإذابة المكتسح » ما تزال كل 
هذه الأسئلة حائرة وغير تحسومة علي 


حل المسلم 
المعاصهو 

مستوى المسلمات ,٠‏ الي ينبغي أن يجري 
الاتفاق حولها حتى تنطلق منها إلى 
التفكير في المهام الحضارية والثقافية الي 
يطلب من هذه الرموز أداؤها . 

وما زال كثفيرون منا ينظرون إلى 
اللغة العربية باعتبارها قشرة مارجية يتم 
تعلم الحد الأدنى منها للتعامل به في 
التواصل العام وتظل يمعزل عن أمور 
المعرفة المتقدمة » ومن هنا فإنها تختفي 
أو تكاد في بعض فروع الدراسات 
العلمية الحديئة » وكأن تقدم الشخصية 
العربية يمكن أن يتم معزل عن تقدم 
اللغة العربية» مع أن النظريات المعاصرة 
من حولئا ترى استحالة الفصل بين اللغة 
ومتكلميهاء ومنها نظرية الحتمية اللغوية 
للفيلسوف الألماني وهام همبولدت 
الذي يرى أن «الناس هم تبع في 
تفكيرهم وإحساس هم ومشاعرهم 
ونظرتهم للكون؛ للعاددات الي 
اكتسبوها من خلال ممارستهم للغة»؛ 
لذا فاللغة تسمو بأهلها مع سموهم 
وتنحط الشعوب مع لغاتها ويلغاتها(» , 
وني الوقت الذي يشهد فيه العصر 
الحديث شعوبًا تعتر بلغاتها الى كانت 
منقرضة أو شبه منقرضة فتسعى إلى 


. 5497 انظر : العرب وعصر المعلومات » مرجع سابق ص‎ )١١( 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 


إحيائها فيما يمسمى بظاهرة الانفجار 
اللغوي » كما حدث مع العبرية في 
إسرائيل واللغات المحلية في أوروبا مثل 
الكاتلانية في أسبانيا ولغة ويلز أو اللغات 
الحلية في آسيا مشل اللهجات الصينية في 
ستغافورة وغيرها من اللغات الي بدأت 
تشكل نواة للقوميات المستيقظة في 
أوروبا وآسيا وأفريقيا » في هذا الوقت 
يبدو إهمالنا للغة العربية على مستوى 
التعلم والتعليم والتطوير والاعتزاز 
الحقيقي لافتا للنظر » ويكفي أن نقول 
إن موجة التحديث والتطوير الي مست 
معظم فروع العلوم الإنسانية عندنا 
بطريقة أو بأخرى » لم تكد تمس طريقة 


. تعلمنا لللغة العربية وتعليمنا إياها؛ ثما 


يشكل سبًا رئيسيًا لعزروف جمهرة 
اللثقفين العرب عنها إلا قي إطار الواحب 
التق (, 

ومن هنا فإن الاهتمام بتطوير اللغة 
العربية وطريقة تعلمها وتعليمها لأبنائها 
أو غيرهم وتذليل صعوبات تعاملها مع 
المعرفة الحديثة من خلال التأليف بها أو 
الرجمة لما ء وتقليل غربتها عن المناخ 
العلمي من محلال دخوطا التدريجي إلى 
قاعات الدروس ومعامل البحوث في 


, 14615 عاءكددا هذه القصية بالتنفصيل في كتابنا: إنقاذ اللغة من أيدي النحاةء دار الفكر  دمشق دار الفكر المعاصر / بيروات‎ )7١( 


كلمة التحرير 


فروع الدراسات العلمية بالجامعات 
الإعلام المرئي والمسموع والمقروء وف 
اللقاءات والموتمرات والمحافل الدولية 
وانخلية وثي وسائل خطاب تكوين 
الوعي علي كل مستوياته » بدءًا من 
لعب الأطفال حتى المناقشات الأكادعية 
الجادة » كل ذلك يمثل خطوات لابد 
منها لتأسيس الاعتراز الحقيقى - لا 
اللفظلي يمكون من أهم مكونات 
تماسك الشخصية » والانطلاق من هذا 
التماسك نحاولة الإسهام في حركة 
العولة الثقافية الي تحيط بنا من كل 
جانب » والأرض ممهدة أمام اللفة 
العربية لتلعب دورًا رئيسيًّا في حركة 
عرلمة الثقافسة من حلال تاريخها 
المضاري المشرف والذي كانت 
عقتضاه واسطة فعالة بين حضارات 
العالم القديم والعالم الحديث؛ وحملت 
بكفاءة مهمة اللغة الحضارية والعلمية 
الأولى للعالم ععدة قرون متوالية » 
ويسائد هذا عدد المتحدثين بها اليوم 
وموقعهم المغراقي ومكانتهم السياسية 
والاقتصادية: إضافة إلى دائرة شديدة 
الاتساع من لغات العالم الإسلامي » 


تحديات الهوية العربية بين ثقافة العولمة وعولة الثقافة 


5 أحمد درويش 


ينظر أصحابها إلى العربية كلغة مقدسة» 
وإذا ما تم التطور الكافي بها لتدخحل 
منتتدى حوار الثقافات المعاصرة » 
فستكون كل هذه العوامل عوئًا مساعدًا 
لها لتعلب دورًا رئيسيًا في عولمة الثقافة . 

إن التخصصين ف الدراسات 
الإسلامية يعرض بعضهم منهمًا وسطًا 
للحوار حول قضية ثقافة العوللة أو عولة 
الثقافة0') ويتساءل هذا المنهج عن موقف 
الرفض المبدئي لفكرة العرلة على يد 
بعض لمهتمين بالدراسات الديئية») وهل 
هو قائم انطلاقًا من فكر ة «بديل» لدينا 
يمكن أن نقدمه أو تخفًا غريزيًا من كل 
جحديد في ذاته؟ وهو يرى أن «موضع 
العظمة أو الإعجاز ف ديننا وثقافتنا 
يتمثل في هذا الجمع بين عدد من 
الثوابت التى تكون بنية أساسية لثقافتنا 
وبين القدرة غير المحدودة على التجاوب 
مع الجديد وتوظيفه من خلال جهد 
مسكول ليخدم القيم العليا والمصالح 
الكبرى للأفراد والأمة ولا نتصور أبدًا 
أن نتخلى عن هذه اللهمة الثقافية 
الإنسانية الكيرى اكتفاء كوقف دفاعي 
انكماشي عليه الاحساس المبالغ فيه 
بالضعف والعجز عن التعامل مع كل 


)١(‏ انظر الدكتور أحمد كمال أبو الحد «العولة والموية ودور الأديان» ف مطبوعات العمة والهرية ‏ آكادكية المملكة المغربية » مرجع 


سابن . 


75227 المعاصضر 


وق إطار هذه النظرة التى تفضل 
الحوار مع ثقافة العولة » يرى هذا 
الاتجاه أننا يمكن أن ننطلق من فكرة 
حاحة الثقافة العالمية الحديدة إلى 
الأساس الأخلاقي الذي عرفته النظم 
السياسية والاقتصادية السابقة ة ف نظام 
القبيلة أو الدولة ول تنفق عليه بعد في 
النظام العالمي» وأن هذا النظام الأخلاقي 
مكن أن يستمد مضمونه من الثقافات 
المتعددة التى ينتمي إليها الشسركاء 
متجاورًا مواطن الخشلاف مركرًا على 
مواضع الالتقاءء وأن هذا الأساس 
المشترك يمكن أن يبنى على تلافي ما ساد 
بعد الثورة الصناعية من «عبادة المال» 
«وعبادة الذات» وإحساس البشرية 
بفقدان السعادة والاستقرار في ظلهما 
رغم التقدم المادي» وأنه يمكن للأديان 
في مرحلة أولى أن تتكاتف ف صياغة 
ميادئ مواجهة تيار «اللادينية» متبنية 
في ذلك حسن الحوار ووقف الصراع 
فيما بينهاء ولسبوف يجد المنطق 
الإسلامي في ذلك فرصة تتحرك من 
خلالها مبادؤه السمحة في حركة عولة 
للثقافة تتلافى الآن ألوان الصراع الديئ 
بين دين ودين وطائفة وطائفة: ويتبع 
ذلك بالنسبة لمنظرى الخطة على الساحة 
الإاسلامية تصحيحًا داخليًا على ثلاثة 
ممعاور » يتصل أولها «برسم الخط 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (918) 
الفارق بين الإسلام كما يفهمه ويارسه 
ويعرفه مئات الملايين من المسلمين وبين 
تيار الغلو في الدين أو ما يسميه الغربيون 
«الأصولية»» ويتصل الثاني «بتصحيح 
فهم عالمية الإسلام باعتباره دعوة إنسانية 
موجهة للكافة وليس نظامًا يسعى أتباعه 
إلى فرضه عنوة وقسرًا على سائر الناس؛ 
أما امور الثالث فيتصل عماررسة 
الاحتهاد والإقبال على التجديد في الفقه 
وفي أصوله على نحو يسمح باستيعاب 
صور التطور العمراني ويواكب حركة 
العلم والتقنية؛ ويسهم فيها كما أسهم 
اللسلمون الأوائل في تطور العلوم 
والمعارف الإنسانية مع الأكيد على 
إعادة قي قيم الحري ية والليمقراطية إلى 
اي الصحيح من التصور الإسلامي 
ومن الحياة اليومية والسيامسية 
والاجتماعية للمسلمين» ومع إعادة الدظار 
في علاقة المسلمين بغيرهم القائمة على 
أساس سنة التعددية التى أرادها الله 
طوَلَوْ شاءً اللّهُ لجتلك: أمة وَاحِدَة » 
وعلى أساس الود والتعاون على الخير 
والتراحم 

إن نظرة معتدلة كتلك يكن أن 
تحمل معها مفاتيح الدخحول بقوة وثقة 
إلى دائرة «عولمة الثقافة» يكون لنا فيها 
مكان متميز عندما نملك روح الحوار 
المعتدلة وقيمه الحضارية وأساليبه 
المتطورة. 


قزقاف 


315 


رأينا في الجزء الأول مسن هذه 
الدراسة (المسلم المعاصر » العدد 11/ 
8 » فبراير » يوليو )١1517‏ أن المنهج 
العلمي التقأيدي يقوم على عدد من 
المسلمات الأساسية التى لم تتنزل كاملة 
من سماوات العلم والحكمة والعقل » 
ولكنها تبلررت من خلال تفاعل تاريخي 
طويل بين قوي وتوجهات فكرية 
وثقافية وسياسية معينة » وفي إطار 
مكاني وزماني معين » وقد رأينا كيف 
أن تلك المسلمات الأساسية قد اتخذت 
ف نهاية الأمر طابعًا ماديا وضعيًا 
إمبيريقًا » وقد تبين لنا كيف أن هذا 


ثورة التنظير 
ني العلوم الاجتماعية 0 


د. إبراهيم عبد الرحمن وجب (**) 


التوجه قد أدى إلى نماحات وإنمازات 
باهرة في دراسة الظواهر الطبيعية » 
ولكنه قد أسهم من حانب آخخر في إقامة 
عقبات كبرى في طريق دراسة الفلواهر 
الإنسانية » ولقد توصلنا ف نهاية المطاف 
إلى أن عصروج العلوم الاجتماعية من 
دائرة الأزمة التى تواحهها رهين بإعادة 
النظر في تلك المسلمات الأساسية بشكل 
جاد » رغم إدراكنا لصعوية الأمر بسبب 
مااكتسسبه منهج العلمي التقليدي من 
احترام وتقدير كبير ف نفوس رحالات 
البحث العلمي الذين ترسسخت تلك 
المسلمات عندهم تعلمًا وتعليمًا وممارسة 


(*) هذا المقال هو اللمزء الثاني من بحث بعنوان «المنهسج العلمي للبحث من وجهة إسلامية» الذي قدم بل ندوة التأصيل الإسلامي 
للحدمة الاحتماعية, المعهد العالمي للفكر الإسلامي » مكتب القاهرة » 19351 . 


(**) وكيل كلية الخدمة الاجتماعية يمجمامعة حلوان سابقا. 


المسلم 
المعاصر 
على مدى حقبة طويلة من الزمان . 
ولقدراينا أن أضوانا كشيرة من 
الغرب قد بدأت ‏ ومن عجب - نتيجة 
للتقدم العلمي المعاصر المنطلق من 
المنظور التقليدي ذاته؛ ترتفع مطالبة 
عراجعة تلك المسلمات خصوصًا فيما 
يتصل بالتعامل مع القلواهر الإنسانية » 
ولكننا رأينا أيضًا أن تلك الأصوات لم 
تستطع ‏ بسبب نفس القيود والمحددات 
الثقافية ذاتها ‏ أن تتخلص كليًا من 
نزعتها المادية أو من التأثر بظروفها 
المجتمعية» فوجدنا أنه بالرغم من تسليم 
أولئك العلماء مثلاً بتأثير ما يطلقون 
عليه العوامل الروحية والدينية في 
السلوك الإنساني » إلا أن هذا الاعتراف 
لم يصل لديهم إلى مستوى التسليم 
بوجود حقيقي واقعي للروح التى لها 
فعاليتها في تسبيب السلوك رغم أنها 
ليست محدودة محدود الزمان والمكان » 
كمالم يصل إلى حد الاعتراف يوجود 
إله نخالق قادر مدبر فاعل في هذا 
الوحودء كما رأينا أنه حتى أولتك 
العلماء الذين حاربوا الدعاوى الشائعة 
بتحرر العلوم الاجتماعية من القيم قد 
انتهوا إلى نسبية قيمية تكاد تلغي كل 
معنى للاعتراف بدور القيم في تشكيل 


ججملة 


5م 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (9184) 
عملية التنظيم الاحتماعي . 

ولقد اتتهينا إلى أن ععملية إعادة النظر 
في المسلمات التى يقوم عليها المنهج 
العلمي التقليدي ينبغي أن تسير في 
اتجاهات تدعم عناصر القوة الأساسية ف 
هذا المنهج ( والتى تتمشل ف فكرة 
التحقق من صدق القضايا بالتعرف على 
درجحة مطابقتها للواقع المحسوس) ؛ 
ولكنها تضعها أيضا في موضعها 
الصحيح وفق نظرة الإسلام الشاملة 
للكون والإنسان ولوظيفة العلم » بحيث 
يتبوأ الوحي مكانه الصحييح كمصدر 
يقيئ للمعرفة الكلية المتنرلة من عند 
ححالق ذلك الواقع المحمسوس وحالق 
الحواس التى تدرك معطياته الخرئية . 

وإذن فالتوجه الإسلامي لا يقوم ولا 
يمكن أن يقوم ‏ على أساس رفض 
معطيات الحس والعقل ؛ لأنه كان أول 
الداعين مند العصور الورس طى إلى 
استخدامها في ملاحظة الفلواهر المادية 
الحسية حين كان العالم «المتحضر» 
سحين القياس الصوري الأرسطي » 
ولكن التوجه الإسلامي ف الوقست ذاته 
لا يتوقف ف دراسة الظلواهر الإنسانية 
بصفة خاصة عند حد معطيات الجحس 
وحدهها كمايفعل لمغرقون ف 


أيحاث 


الإمبيريقية؛ ولكنه يضم إليها معطيات 
الوحي التىلا يمكن بدونها التوصل إلى 
فهم «الإنسان» ذلك الكائن المتميز عن 
غيره من المخلوقات » المتضمن في داحله 
عالم الغيب متوحدًا في عالم الشهادة » 
أي الروح المتحدة باللجسد . 

وسنحاول في هذا المقال بيان معالم 


ثورة التنظير ف العلوم الاجتماعية 


الطريق لام هذه المهمة 3 فنبداً قِ 1 


الميبحث الأول باستعراض المسلمات 
الأساسية التى يقوم عليها اللنهج العلمي 
للبحث من منظور الإاسلام » مع 
استجلاء مكانة الوحي ومكانه في 
علااقه بالعقل والمواس توصلاً إلى 
المعرفة «العلمية» قبل أن ننتقل في 
الملبحث الثاني لترجمة متضمنات هذا 
كله ف شكل إحراءات محددة تتصل 
مباشرة بالعمل اليومي الذي يقوم به 
الباحفون ‏ ألا وهو بناء النظرية من 
المنظور الإسلامي . 
المبحث الأول 
الافنرزاضات الأساسية التى يقوم عليها 
البحث العلمي من منظور الإسلام 

يقوم البحث العلمي ف إطار التصور 
الإسلامي على مجموعة من الافتراضات 
أو المسلمات الأساسية التى تضعه ‏ مثله 
ف ذلك مثل أي نشاط إنساني آخر 


اا 


د. إبراهيم عبد الر من رحب 


يقوم ببجه السلم ب موضعه الصحيح قي 
إطار التوجيهات الإلهية ف النظر لحذا 
الوجود ولا وراءه » دون تحجاوز 
للحدود» ودون انفصال تعسفي عن بقية 
جوانب الحقيقة » فلقد رأينا أن التجاوز 
في تقدير مكانة العلم الوضعي » ثم 
الفصل أو الفصام بين عالم الحس وعالم 
الغيب كما لو لم تكن بينهما أية صلة » 
قد أدت إلى عواقب وخحيمة لم تعد فقط 
على البحث العلمي ذاته» بل وتحاوزته 
إلى الجتمعات التى تسير وفق ذلك 
التصور الوضعي ف علومها ومهنها . 
أما في المجتمع الممسلم ‏ حيث يوضع 
كل أمر في موضعه الصحيح دون إفراط 
أو تفريط ‏ فإن كل نشاط إنساني 
يتوافق ويتناغم مع غيره من الأنشطة بما 
يؤدى إلى صلاحه في ذاته, كما يؤودى 
إلى صلاح الكل الذي هو جزء منه» 
ومن هنا فإن العلم والمنهج العلمي في 
منظور الإسلام يقومان على مسلمات لا 
تودي فقط إلى فاعلية العلم ف الوصول 
إلى الحقيقة وإنما تؤدي أيضًا يفضل الله 
إلى صلاح أحوال المجتمعات ليس فقط 
فْ: هذه الدنيا بل وأيضًا في الآخرة ... 
متجاوزة بذلك قصور النظرة البشرية 
لدور العلم » وموحدة لكل جوانب 


بجلة المسلم 

المعاهر 
ل اي 
ميق اللو َمَنْ أَحْسَنْ مِنَ الله صبّغة 


وَنَحْنُ لَهُ عَابدُون4 (البقرة .)1١38:‏ 

وفيما يلي نسوق بجموعة من 
المسلمات التى تعطي العلم ف المنظور 
الإسلامي أصالته » في إطار الفهم 
الأشمل لحياة الناس في هذه الدنيا في 
صلتها التى لا تتفصم بجياتهم في دار 
الخلود » ولقد يلف الباحفون في 
صياغة هذه المسلمات فيقدمون فيها أو 
يؤرون » أو يفصلون فيها أو يجملون؛ 
ولكننا نظن أن هناك اتفاًا عامًا على 
مضمون هذه المسلمات بشكل أو بآخر 
مع ويصود محال لقدر محدود من 
الاختلاف مرده احتلافات الرؤية 
الشخحصية والخيرة الفردية مما يحتمل 
بعض الأحعذ والردء ولقد اعتمدت 
بصفة عامة ف صياغة هذه المسلمات 
على مجموعة المبادئ التى صاغها د. 
إسماعيل الفاروقي ‏ .يرحمه الله إضافة 
إلى ما وجدته عند غيره ثما يثري ذلك 
الإطار العام ويزيده تحديدًا . 

)١(‏ وحدة الخالق ووحدة الخلق: 

إن وحدانية | لله سبحانه وتعالى حي 
مخور التصور الإسلامي وذروة سنامه ع 
والإبمان بوحدانية الله هو أول وأهم 


ات 


السئة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 
عامل . على الإطلاق ‏ من العرامل 
الموجهة لسلوك الإنسان المسلم ف كل 
جانب من حوانب حياته وف كل عمل 
يقوم به دون استثناء » فوفقًا هذا التصور 
يؤمن المسلم أن الله عحالق هذا الوجود 
ومدبره » ويعرف أنه سبحانه متصف 
بكل صفات الكمال » وأنه مطلق 
الإرادة والتصرف في ملكه دون شريك» 
«آلالَه الخلق والأضر» (الأعراف 
:2 »؛ وهو صاحب الحق الأوحد ف 
تحديد الغاية من وجود جميع الكائنات 
التى خخلقها بعلم وقدرة وحكمةء 
وصاحب الحق في تحديد القوانين التى 
تحكم الوجود كله » وإذا كان سبحانه 
قد أعطى البشر حرية الاختيار فإن طاعة 
أمره ونهيه والرغبة في تحقيق مرضاته 
سبحانه هي أوجب الواحبات عليهم ؛ 
وهو لا يريد يما يأمر به إلا الخير » فهو 
لم يخلق الناس عبنًا » وإنما هو رادهم إلى 
معاد » ومجازيهم على أفعالهم . 

فإذا تيقن المسام أن الله حالقه 
ورازقه ء وأنه هو الرءوف الرحيم 
الكريم اللطيف الودود » وأنه هو الملك 
الديان الذي إليه المرجع والمآل » عرف 
أنه لا خمير في شيء أبدًا إلا أن يجيء 
وفق أمره » وأنه مصدر كل نخير ؛ 


أبماث ثورة التنظير في العلوم الاجتماعية د. إبراهيع عبد الرحمن رجحب 


وأصبح الله وحده موضع تقديسه ومحبته 
» فلا يفعل إلا مايرضي الربء ولا 
يقصد إلا وحهه ف كل ما يأتي ويدع - 
ف سعيه لتحصيل الرزق كما ف سعيه 
لتحصيل العلم . 

ويرتب علي وحدانية الخالق 
بالضرورة وحدة الخلق » لإلَوْ كان 
فيهِما ءَالِهَةَ إلا الله لفسّدتا» ( الأنبياء 
: 759) » فالكون نظام واحد متكامل؛ 
لأنه من صنعة تمالق واحد سرى نظامه 
وتقديره في كل حزء منه عء والنظام 
الكوني يتكون من قوانين الطبيعة التى 
هي سنن الله السارية في خلقه المادي أو 
النفسي أو الاحتماعي أو الأخلاقي؛ 
وكل كات يود و كل عدت بقع وه 
الكون وفقا لتلك القوانين إنما يتم على 
ما قضى به أمر الله وقدرت حكمته: 
ومما أودع في كل كائن من طبع وقرة؛ 
وما خحص به كل نفس إنسانية من إرادة 
وطبع وقوة تمكتها من الأفاء والمسعي 
والتغيير وفق ما اقتضت كليات حكمة 
الله وإرادته . 

فالأسباب ف هذا الكون هي أسباب 
وسنن إلهية مرد وحودها وعلاقاتها 
وآثارها الكلية إلى الله سبحانه وتعالى » 


وليس على الإنسان إلا السعي في 


-3آ- 


مناكبها وفق طاقته, وهو مسئول 
بحسب إرادته وقدرته » وجزاؤه وحسابه 
على ما كسبت يداه يعد ذلك إلى الله » 
أما الكليات الإلهية خلف بحمل هذه 
السئن والأسباب فذلك من أمر الله » 
ويتعلق بعلمه المطلق الذي لا يحيط به 
أحد إلا بإذنه؛ إذ يوحي من أمره ما 
يشاء لمن يشاء من اختارهم من الرسل » 
فهو سيحانه خخالق تلك السنن » وهو 
ذاته منزل الوحي لحداية البشر لما شاء من 
تلك السئن إلى حانب وظيفة الوحي ف 
إرشاد الناس لما ينبغي عليهم فعله 
لتحقيق مرضاته. 

(؟) وحدة الحقيقة ووحدة المعرفة : 

وينزتب على ما سبق أن « العقل» 
بماأودع الله فيه من قوة مدركة 
للمعانني والأسباب » و«الوحي» الذي 
أرسل الله به رسله يتكاملان ويتكاتفان 
على فهم الغايات والأسباب وعلاقاتهما 
في هذا الوجود كما فطره الباري 
وسخخره ‏ وهذا يصدق طبعًا إذا استقام 
فهم معنى العمل ودوره » ومعنى الوحي 
ودلااته » وطبيعة التكامل بينهما 
وصورته. 

فالعلاقة بين العمل والوحي علاقة 
ذات طبيعة خاصة حدًا .. علاقة تتطلب 


جل المعلم 
المعاصهر 

حرصا ودقة في التناول إذا أردنا تجنب 
الوقوع في التجاوز » أو الانسياق وراء 
ماتهوى الأنفس ثما حسنت. صورته 
وساءت عاقبته » فقّد يبالغ البعض ف 
تمجيد العقل بقوله أن العقل أساس فٍ 
ثبوت الوحي والتسليم به أصلاً » فإن 
كان المقصود بهذا أن العقل أساس في 
التكليف يمعنى أن اجون الذي لا عقل 
عنده يسقط عنه التكليف » فهذا 
الاستخدام للفظ مما لا يماري فيه أحد » 
ولكن أي إيحاء بأن العقل حاكم على 
الوحي فإنه أمر لايمكن قبوله أو 
التهاون فيه . 

ويرى أهل الاعتدال في الأمر أن 
العقل وسيلة لإدراك صدق الوحي ؛ 
لأن الوحي قد قام الدليل العقلي على 
صحته من خلال الإعجاز والتحدي 3 
الإعجاز (بكل المعاني المتفق عليها ) 
دليل على صحة القرآن الكريم وصحة 
نسبته إلى الباري حل شأنه » كما أن 
التحدي قد أثيت عجر البشر أن يأتوا 
عثله أو بعشر سور أو بسسورة من مثله 
كما لا يدع بحالا لأي شك في نسبته إليه 
سيحانه » وإذن فالإيانَ بالله والرسول 
والكتاب بالنسبة لنا «حقائق 
موضوعية... وهناك أدلة عقلية على 


كك 


السنة الخامسة والعشروث2 العدد (848) 


صحتها ء فهي ليست مجرد دعاوى 
اعتقادية» بل هي إعان يقوم على علم» . 

ولكن التساؤل الذي قد يثار هنا 
إضافة إلى ذلك هو : هل النظر في الأدلة 
العقلية المثبتة لصحة الوحي أمر عقلي 
بحت؟ أم أن النظر العقلي شسرط 
«ضروري» وإن لم يكن «كافيًا» وحده 
لإثبات صحة الوحي؟ إن من ينظر ف 
الآيات الكريمة التى تتعرض لقضايا 
الإبمان بالوحي يجد أنها تربط بين أمور 
«عقلية» أساسًا كالتدبر والتفكر » وبين 
أمور « وجدانية» كال خرف والتقوى ؛ 
وأمور« روحية» كرجاء النشور أو 
حضور القلب الذي يسائر بسوع 
«السلوك» ... تأمل مثلا الآيات 
الكرعة: 

-١‏ لإوتركنا فِيها ءَايَة لِلَلرِينَ 
يَحَافُونَ الْعَدَابَ الأليم (الذاريات: 
ال . 
'- طقلم يَكُونُوا يَرَْتََا بَلْ كَانُوا 
لا يُرْجُونْ نشُورًا» (الفرقان:٠4)‏ . 

«إإن في ذَلِك لَلِكرَى لِمَنْ كان 
لَه فلب أو ألقى السمْعَ وَهُو شهيد» 
١ق‏ ا . ١‏ 

. 4- لأفلا يَتَدبَرُون الْقَرْءَانَ أَمْ عَلَى 
قُلُوب أَفْفَالَّا) (عمد: 4ى . 


أبحماث 


م لكَلا بل ران على لوبهم ما 
كانوا يَكْسِبُون4 (المطففين: 15 . 

فهذه الآيات الكرمهة تربط بين 
الإدراك والوجدان والسنزوع » وكأن 
فيها إشارة لا تخفى إلى أن قضايا 
الإدراك في المنظور الإس لامي ترتبط 
بطريقة ما بقضايا الوحدان بل والسلوك 
أيضًا » وبلغة أخرى فإن القلب إذا صفا 
وزكا » يفتح الطريق أمام العقل المتأمل 
المندبر المتوازن » لإدراك صحة الوحي 
والإبهان بحقائفه. وكلاهما يتطلب 
استقامة في السلوك واعتدالاً في القتصد 
سحن يبلغ مبلقه.. 

ومن جهة أخرى فإننا مد الآيات 
القرآنية؛ وإن دعت في مواضع عديدة 
إلى إعمال الحواس كالس مع والبصر 
كوسائل للإدراك الحسي » فإنها تشير 
أيضًا إلى أن الحواس وحدها ليست 
كافية للمعرفة الكاملة الحققة لَه 
قُلْوب لا يَفْمَهُون بها ولَهُم أَعين لا 
ميرو بها وَلَهُمَْاذَانُ ل يَسْمَعُونَ 
بها (الأعراف 0 0 ل 
تَعْمَى الأنمارٌ وَلَكِنَ تعْمَى أ 
الْبي في الصّدُورٍ» 5-0 

وهذا كله يشير بوضوح إلى عدم 


إمكان الفصل المصطنع في المنظور 


ثورة التنظير ف العلوم الاجتماعية 
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د. إبراهيم عبد الر حمن رجحب 


الإسلامي بين الحوائب الإدراكية 
«المعرفة» للإنسان الباحث عن المعرفة 
وبين بقية حوانب أو مكونات الإنسان 
الوجدانية والروحية والسلوكية » وأن 
هذاء إن صح في دراسة الوجود المادي 
المشاع للمؤمن والكافر » فإنه مستحيل 
ف دراسة النفس الإنسانية (المتضمنة 
بطبيعتها الجوانب غيبية) أو دراسة 
التزتيبات المجتمعية المرتبط بها تكاليف 
غتد نتائجها وآثارها من الحياة الدنيا. إلى 
الآخرة . 
والعلم عند املس لم إذن هو ثمرة 
لتوجيه « الوحي» الكل جتن يستطيع 
إدراك كليات الكون على حقيقتها التى 
يعلمهنا الله »؛ ليقوم « العقل» بدوره 
بتوجيه مدركات «الحواس» وإضفاء 
العنى عليها » وبهذا يقوم في الإسلام 
نسق المعرفة اراحه » لفهم الحقيقة 
الواحدة » التى نحلقها الإله الواحد . 
فالرحي يوجه العقل في امالات التى 
تخرج عن قدرته على المعرفة والحامة 
والإدراك » وتتمثل تلك المجالات أولا في 
كل ما يتصل بعالم الغيب الذي يعتبر هو 
النظام المعرقي الحاكم على عوالم المعرفة 
كلها ء على أساس أن عالم الغيب 


علا المسلم 
المغاصر 

هوعالح البقاء والدوام في حين أن عالم 
الشهادة عالم زائل فان» كما تتمثل ثانيًا 
في كليات عالم الشهادة من حيث 
إضفاء المعنى على المدركات الحجزرئية 
لذلك العالم من جهة » ومن حيث ربط 
تلك المدركات ‏ مرة أخعرى ‏ بعالم 
الغيب. 

أما العقل فدوره هو توحجيه 
الملاحفلات أو المشاهدات الحسية بشكل 
الحياة البشرية حتى لأولئك الذين م 
تصلهم رسالات الرسل » وإذا كان هذا 
وحده يعد كافيًا ف فهم الظواهر غير 
الإنسانية؛ إلا أنه لا يكفى لفهم الظواهر 
الإنسانية المتضمنة في صميم بنائها 
مكونات تنتمي إلى عاسالم الغيب 
(امروح)؛ ذلك أن تلك الفلواهمر 
الإنسانية تتطلب أن يتم تفسير 
المشاهدات الحسية المتصلة بها من خلال 
معطيات العمل المؤمن الذي يستقى 
المعنى ليس فقط من كليات الشهادة) 
إنما ‏ وهو الأهم ‏ من صلة معطيات 
عالم الشهادة بعالم الغيب. 

وبلغة أخرى فإنه إذا كان العقل هو 
وسيلة الإنسان للإدراك وطلب الأسباب 
وتنظيم الملاحظات الحسية؛ فإن الوحي 


دود 


السنة اللنامسة والعشرون العدد (م/8) 

المنزل من عند الخالق الحكيم مقصودة 
هداية الإنسان واستكمال إدراكاته » من 
خلال تحديد غايات اللحياة الرشيدة 
للإنسان وتحديد مسكولياته في هذه 
الحياة» ووصل إدراكه الحزئي بالمدر كات 
الكلية فيما وراء الحياة الدنياء وبيان 
المفاهيم الإنسانية والاجتماعية اللازمة 
لتمكين العقل والإرادة الإنسانية من حمل 
مسكولياتها وفق الغايات المحددة لها ف 
هذه الحياة ‏ ذلك أن العمل الإنساني 
رغم مكانته وكل إمكاناتهء يظل 
محدودًا وحريا يعتمد الاستقراء 
وتراكمات المعرفة والخبرة لأداء دوره » 
ومن هنافقد جاء الوحي لإمداده 
بالمدركات الكلية حول الكون وموضع 
الإنسان منه ومهمة وجوده والقواعد 
الأساسية لعلاقاته الاجتماعية حتى 
يستقيم الأمر وفق المراد الإلحي من خخلق 
هذا الوحود وكل ما فيه؛ وإلا تاه البشر 
وراء منتجات عقوطم المعدودة بطبيعتها 
بحدود حبراتهم » بل والمتأثرة بما تهواه 
أنفسهم » بما لامكن أن يؤدى ف النهاية 
إلا إلى الضلال ‏ صحيح أن العقول 
والحواس ستكون قادرة تمامًا على إدراك 
الكثير من الأمور الجرئية الصحيحة » 
ولكن في الحساب الختامي فإن البشر 


أبماثك 


يكونون كمن يكسب معركة ويخسر 
الحرب كلها ؛ إذ يفرحون يما عندهم 

من العلم ويغفلون عن الأبعاد الأشمل 
للوحود ظقَرِحُوا بِمَا عِنَدَهُم من العم 
وَحَاق بهم ما كانوا به يَسَعَهْزِئُون» 
(غافر : 87) , 

(”) تكامل الوحسي والعقل 
والحواس: 

رأينا فيما تقدم أن نظرية المعرفة ف 
الإسلام تقوم على وحدة الحقيقة» 
ل امستمدة من وحدانية الله » الذي ملك 
الحقيقة الكاملة سواء في ذلك الحقائق 
اليقينية التى يوحي بها إلى رسله لإرشاد 
عباده أو الحقائق الاحتمالية التى تركت 
لاحتهاد البشر ف اكتشاف السنن 
الكونية » ولا مكن أن يكون ما يوحي 
به الله سبحانه متلا عن الحقيقة 
الكونية الثابتة ؛ لأنه سيحانه تخالق 
الحقائق كلها ء ولقد رأينا أن الوحي لم 
وجود الله وصفاتهء أو التعريف يما 
وراء هذا الوجود من مغيبات » ولكنه 
يرشدنا أيضًا إلى جوهر القوانين الطبيعية 
والستن الإلهية التى يسير الكون وفقا 
هاء كما يرشدنا إلى الغاية منهاء وبالتالي 
فإندا نستطيع أن نتوقع التطابق التام بين 


ثورة التنظلير ف العلوم الاجتماعية 


فردرة 


د. إبراهيع عبد الرحمن رحب 


ما نصل إليه من مشاهدات حسية محققة 
ويين ما يأتي به الوحي من حقائق 

وإذن فإن هناك استحالة لوحود 
تناقض «حقيقي» بين معطيات الوحي 
ومعطيات العقل والحواس » ولكن من 
الممكن وقوع تناقض «ظاهري» » قد 
يرجع إلى سوء فهمنا أو قصور تفسيرنا 
لمعطيات الوحي » كما قد يرجع إلى 
أخطائنا المنهجية أو أخخطائنا ف قياس 
المتغيرات ف مشاهداتنا الحسية: وهذا 
يقتضي منا في حالة ظهور أي تناقض 
من مقل هذا النوع بين الوحي 
والمشاهدات الواقعية أن نقوم عمراجعة 
مدى دقة فهمنا للوحي من جهة » وأن 
نستوثق من جهة أخرى من سلامة 
كليات وجزئيات إدراكنا لحقائق الواقع؛ 
فالذي يحدث أحيانا أن الباحث حال 
قيامه بالبحث عن السنن والقوانين 
الكونية قد يتوهم أو يظن أنه قد أمسك 
بالحقيقة مع أنه مخطئ ؛ مما يخلق تعارضًا 
قي الذهن بين معطيات الوحي ومعطيات 
العقل والحمس » ويكون على الباحث 
هنا إذا كان نريهًا ومخلصا ف بحنه عن 
الحقيقة - أن يعاود النظر في معطياته 
ويتفحصها من جديد » ولا يمكن إلا أن 


لع المسهلم 
المغاصر 
يصل في النهاية إلى تحلية الحقيقة 
وإدراكها وحل التناقض الموهوم بين 
مفهوم الوحي ومسلماته وبين مدركات 
الواقع ومشاهلاته . 
فمنطوق الوحي ف أي أمر لابد أن 
بعشل الحق في شأن ذلك الأمر» 
والإدراك العقلي والمشاهدة الحسية 
السليمة لابد من أن تؤيد منطوق 
الوحيء» ولكن «الإدراك الإنساني» 
لمفهوم الوحي ف أي أمر بعينه وفي أي 
لحظة بذاتها يكون جزئيًا ويجتمل النطأء 
ومن هنا فإن حل ذلك التناقض 
الفلاهرى لا يكون بالائتصار العاطفي 
لأحدهما على الآخمر » وإنما الباحث 
السلم شاأنه أن يتحلى بالتواضع 
والإخلاص والتريث » ثم إن عليه أن 
يدير دفة الحياة ف ذلك الأمر وفق القيم 
الإسلامية الأساسية الي تتعلق بها 
المصلحة فيما يخص الموضوع » حتى 
يتسنى في النهاية تصحيح فهم منطوق 
الوحي في الأمر أو تصحيح وجه إدراك 
الحقيقة العقلية والحسية ف القضية التى 
تتم دراستها . 
وبلغة أخنرى فإن الباحث أو متخذ 
القرار األسلم إذا واحهه مثل ذلك 
الموقف الذي يختلف فيه منطوق الوحي 


كرد 


السئة الخامسة والعشرون العدد (54) 
أو إدراكنا له ف أي الحلة عما توصلنا 
إليه في دراستنا القائمة على المشاهدة 
الواقعية يكون أمامه حال انتظار تجلى 
الحقيقة وحل التناقض الموهوم أحد 
موقفين: 

١‏ أن يتخذ قراراته ويضع حططه ف 
ضوء ما توصلت إليه الدراسات الواقعية) 
رغم علمه بأن عملية البحث ثمر قْ عدد 
من الخطوات التى ترد على كل منها 
احتمالات الخطا : بدءا من غموض 
تحديد المشكلة» وقصور تعريف المفاهيم» 
إلى عدم ملاءمة المنهج أو الاستراتيجية 
المستخدمة في دراسة المشكلة » ثم 
ضعف صدق وثبات أدوات البحث » 
ثم الملشكلات اغخيطة بعملية جمع 
البيانات ؛ ومخخاطر الإقرار اللفظي 
للمبحوثين » ثم ضعف صدق وثبات 
التصنيفات » ومشكلات تمثيل العيئة 
تمع البحث » ومشكلات الاستنتاج 
الإحصائي .. إضافة إلى المخماطر التى 
تهدد الصدق الخارحي للبحث كله 
وغير ذلك من احتمالات الخطأ التى لا 
تخفى على كل مهتم بتقويم البحوث . 

١‏ أن يتخذ قراراته ويضع خططه في 
ضوء أفضل ما يشير إليه فهمنا لمنطوق 
الوحي» وذلك على أساس اليقين بأننا ما 


أبحاث 


أوتيتا من العلم إلا قليلاً » وأن العلم هو 
نوع من الرزق الذي يفتحه الله على 
خلقه بقدرء وأن ما كان من العلم 
مقتنا بالوحي فإنه أقرب احتمالاً 
للصواب من ذلك العلم الجزئي المشوب 
بالأخطار ال أشرنا إليها آنفا . 

ومن الطبيعي أن الباحث المسلم 
ومتخخذ القرار السليم ليس أمامهما إلا 
اتيار البديل الغاني ؛ انتظارًا لوضوح 
مصدر التناقض وحل التعارض 
الفلاهريء» ليتقدم البحث العلمي من 
جديد بعد ذلك في الاتحامات التى 
تكش ف ء ليضيف إلى معرفتنا 
المتكاملة.. وهكذا إلى أن يرث الله 
الأرض ومن عليها .. 

ومن الواضح أن تحقيق ما بيناه من 
مسلمات ومبادئ في واقع العمل اليومي 
للباحثين في نطاق العلوم الاجتماعية 
يتطلب نظرة جديدة لطبيعة النظرية في 
صلتها بالمشاهدات الإمبيريقية وهو ما 
سميناه «بثورة التنظير» في العلوم 
الاجتماعية وما نعود لبيانه تفصيلا قِ 
المبحث التالي . 

المبحث الثاني 
ثورة العظبر في العلوم الاجتماعية 
لقد انتهيدا ف اللجزء الأول من هذه 


ثورة التنظير في العلوم الاجتماعية 


50-0 


3 إبراهيم عبد الرحمن رحب 


الدراسة (العدد 51/ 18) إلى أن المنهج 
العلمي للبحث الذي نجح بحاحًا باهرًا في 
دراسة الظواهر الطبيعية المادية قد فشل 
فشلاً ذريعًا عند تطبيقه بنفس صورته 
ومسلماته التقليدية في دراسة الإنسان 
والنظم الاحتماعية . كما انتهينا ف 
المبحث السابق إلى أن دراسة الإنسان 
والترتيبات امجتمعية التى ينشكها لتنظيم 
حياته تتضمن مستوى جديدًا من 
اللواهر المؤثرة والفاعلة هي الجوانب 
الروحية والدينية التى ترتبط .كس توى 
آخمر من الوجود المتجاوز لحدود الزمان 
والمكان المألوفة لنا في هذه الحياة الدنيا » 
وأوضحنا أن الخنروج من دائرة الأزمة 
التى تواجه العلوم الاجتماعية ومهن 
المساعدة الإنسانية اليوم يتطلب تكاملاً 
حقيقيًا ببن مصدرين من مصادر المعرفة 
هما الوحي والوجود , أو آيات الله 
المتلوة وآياته المحلوة . كما بينا أن مهمة 
الوحي مزدوجة : 

-١‏ فالوحي يمدنا بالمعارف اليقينية 
(بعد التحقق من صدق الوحي بالأدلة 
العقاية المقرونة بالطهارة القلبيية 
والاستقامة السلوكية) حول ما وراء هذا 
الوجود وما يتجاوز أبعاد الزمان 
والكانء وما يضع «الحدود العليا» 


بجلدة المسعلم 
2522 المعاصمر 
والضوابط النهائية لكل ما يجري فيه » 
نمماليس العقل والحواس مؤهلين 
وحدهما لإدراك وححجه الحق فيه دون 
هداية » فالعقل رغم كل قوته التأليفية 
والإبداعية يظل محدودًا بحدود الاستقراء 
وتراكمات الخبرة » والحواس رغم قوتها 
الاستقبالية اللاحاطية تظل قادرة فقط 
على استقبال المنبهات الحزئية المحسوسة 
وحدهما .ء دون مطمع حتى ف إدراك 
المثيرات الصادرة عن موجودات أخرى 
لا تدركها الحواس في هذا الوحود . 
؟- كما أن الوحي بمدنا أيضًا 
معارف يقيئنية -معول كليات السنن 
الإلهية السارية ف هذا الوجود خصوصًا 
ما اتصل منها بالمستهدف بهداية الوحي 
والسخر له هذا الوجود ألا وهو 
الإنسان » ولقد نكرنا لففل «معارف» 
في بداية هذه الفقرة لكي نشير إلى أن 
استكناه تلك السنن الكونية ‏ حتى ما 
اتصل منها بالإنسان والتجمع البشري - 
يظل يرك بحالا لعمل المشاهدات الحسية 
المرشدة بعمل العقل واحتهادات البشر . 
فإذا سلمنا بكل ما سبق » وأد ركنا 
ضرورة التكامل بين الوحي والعقل 
والحواس ي دراسة الإنسان والمجتمع وف 
الهود التى تستهدف إصلاحهما » فإن 


كك 


السنة الخامسة والعشرون العدد (848) 
المهمة المتبقية أمامنا هي النظر ف الكيفية 


لقد توصل العلم الحديث بعد جهد 
جهيد إلى الطريقة الصحيحة للجمع بين 
عمل العقل من جانب وعصل اخران 
من جانب آخمر » ولم يأت الأمر سهلا 
أو هينا ء فلقد وُحد حملال التاريخ 
المنهسج العلمي الطويل من تطرفوا ف 
الانياز للعقل ممن يسمون بالعقلانيين 
مأل 0ء ومن تطرفوا في الانخياز 
المسيين 5 ]ام 60 »2 وقد احتدم 
الصراع بينهما طويلا إلى أن أصبح هناك 
اقتناع كبير اليوم بأن لكل من العقل 
والحواس دوره الذي لا يمكن المماراة في 
أهميته ف الوصول إلى الحقيقة: وإن 
وجدت حيوب للمقاومة هنا وهناك » 
أو وحد من بميلوث جهة هذا الطرف أو 
ذاك دون أن يصرفهم ذلك عن اعتماد 
الطرف الآخر كشريك مشروع . 

ويظهر هذا التوفيق بين عمل كل من 
العقل والحواس بأحلى صورة نيما تحتله 
«النظرية ل70800» اليوم من مكانة في 
بناء العلم الحديث ؛ ذلك أن «النظرية» 


أبحاث 


قد أصبح ينظر للها على أنها البوتقة التى 
تجتمع فيها وتتسق المشاهدات المحققة 
والتعميمات الإمبيريقية مع التفسيرات 
المستمدة من عمل العقل؛ إذ يحاول أن 
يضفى لمعنى على تلك المشاهدات 
الحرئية . 

: فإذا جتنا اليوم لتطالب يإضافة 
«الوحي» إلى الصورة التى استقرت أو 
كادت » فإن الأمر يتطلب إعادة بذل 
الجهد من حديد لصياغة مخطط بناء 
العلم بالشكل الذي يتلاءم مع وصول 
هذا القادم الفريد من نوعه! وقد يتصور 
البعض أن هذا يتطلب هدم كل ما 
ورثناه من جهود أجيال من العلماء 
الذين أسهموا في إقامة صرح المنهج 
العلمي التقليدي » أو أننا نحاول أن 
ننتقضه من حذوره » ولكن هذا أبعد ما 
يكون عن توجه الإنسإن المسلم . 

فعلينا أن ندرك أن التوجيه الإسلامي 
لمنهجية البحث العلمي ليست «حركة 
انقلاب» علمي لا هم لما إلا اقتلارع 
النظام أو التوجه السابق لمصلحة 
القائمين بالانقلاب ‏ وبصرف النظر عن 
الأهداف أو الغايات العليا التى غالبا ما 
تضيع في الركام » ولكنه «ثورة علمية» 
تضع الغايات العليا للبحث المخلص عن 


ثورة التنظير ف العلوم الاجتماعية 


رد 


د. إبراهيم عبد الر من رجحب 


الحقيقة نصب الأعين » وتستهدف 
أساسًا تصحيح المسار بعد أن عكر 
ركام الملابسات التاريخية والجغرافية 
والثقافية صفاءه . 

وسنترى فيما يلي أن ترجمة هذه 
الثورة العلمية في الحياة اليومية لرجال 
العلوم الاجتماعية يتطلب إعادة النظر في 
قضية بناء «النظرية» ف تلك العلوم ١‏ 
وقلك راهم بليحة الال إلى الدون 
الحوري الذي تلعبه النظريات في بناء 
العلم » وهذا لا يتطلب الانتقاض على 
ماهو صحيح وكاف من عناصر هذا 
البناء بقدر ما يتطلب استبعاد ما ثبت 
عدم فاعليته » أو ما تبين تعارضه مع 
مطالب البحث المتجرد عن الحقيقة » مع 
استكمال البناء ها تبين لنا ثما سبق أهمية 
إضافته . 

أولا : مكان «النظرية» من بناء 
العلم: 

يكاد ينعقد الإجماع عند المشتغلين 
بمناهج البحث في العلوم الاجتماعية على 
أن « هدف العلم هو بناء النظريات» 
(24 : 1978 ,6061نا1) وأن النظرية «هي 
المنتج النهائي للنشاط العلمي» (,021/15 
83 :1984) » وأن «أي مناقشة للعلم 


لاعمكن أن تكتمل دون إشارة إلى 


جاب سام 
المغاصدو 
المكان المحوري الذي تشغله النظريات 
فيه ...»(14 : 1983 8١13:0500,‏ نطم) )2 
7 يكرر كيرلنصر (: 1979 ,7هومنارع»ا 
0 ,16 ,15) التأكيد مرة بعد مرة في 
أحد مؤلفاته المعروفة أن « الهدف 
الأساسي للعلم هو التوصل إلى 
النظاريات .. هو امتراع وإيحاد 
تفسيرات صحيحة للظواهر الطبيعية ... 
فالعلماء يقدرون النظريات تقديرًا 
كبيرًاء ولحم كل الحق في ذلك » 
فتقديرهم منطلق من أهداف العلم » 
ذلك أن النظرية هي الأداة التى يعبر من 
خخلالها عن تلك الأهداف » وبناء على 
ذلك فإنه لا هدف للعلم إلا النظرية» 
(أو ما يتأتي من خلالها من) «الفهم 
والتفسير».. 
ويتفق العلماء أيضًا على أن غاية 
العلم هي الفهم 09أ06,5:300منا 
والتفسير 00)همدامع والتنبؤ -ءزمومرط 
0 » فيقول كينيث بيلي أنه يمكن 
«تعريف التنظير بأنه عملية (تستهدف) 
التوصل إلى تفسيرات وتنبوات بالظواهر 
الاجتماعية » ويتم ذلك عادة عن طريق 
الربط بين (الظضاهرة) موضوع 
الاهتمسام.. وبين يعض الظواهر 
الأخرى» (33 - 32 :1987 ,لروانه8) » 


7ك 


السئة الخنامسة والعشرون2 العدد (84) 
ولكن هناك من يرى أن «التنبؤ لا يكثل 
مدقا من أهداف العلم بقدر ما يعتير أداة 
لاختبار النظاريات» (468 :د5ابننةا) » 
وهي قضية -خحلافية بين علماء المناهج . 

ويوضح روبرت دوبين في كتابه 
الشهير حول «بناء الناريات» (,مأطبام 
7 أن السيب في احتلال 
النظرية لهذا المكان المحوري من بناء العلم 
يرجع إلى أن الباحث عندما يقوم 
علاحظة «شريحة» من هذا العالم ابيط 
بهفإنه يحاول. من خحلال النظارية ‏ 
إضفاء شيء من الترتيب أو التنظيم على 
ذلك الخضم المضطرب المائج من المثيرات 
التى تأتيه من عالم الخبرة » وكذلك فإن 
الأساليب التى يستخدمها المنظر لتحقيق 
ذلك الترتيب إنما هي أمور محلها «عقل» 
الباحث نفسه 2 ومعنى ذلك أن «موقع 
النظرية ( أو مكانها ) هو العقل 
البشري» وأن الماحة إلى التنظير مملها 
العقل » فالخبرات الواقعية «تمر خلال 
الحواس وتسجل في العقل» الذي يقوم 
بفرزها وتصنيفها وترتيبها وفقًا لمنطق 
مركب أيضًا في داخل العقل . 

وقد يتصور البعض أن المشاهدات 
الواقعية المحققة أو ما يسمى أحيانًا 
بالحقائق الإمبيريقية هاءة لوءأ/اممع 


أبنماث 


قادرة على أن تتحدث عن نفسها 
بنشسها ء وأنها يمكن أن تزودنا 
«بالمعرفة» العلمية النهائية حول الظواهر 
التى تهمنا دراستها » وأن النظريات لا 
تفرج عن كونها بحرد تجميع لتلك 
الحقائق ؛ والربط بينها بطريقة آلية 
أوتوماتيكية» ولكن الأمر على خلاف 
ذلك تأكيدًا » يقول كينيث هوفر 
(64 :1980 ,,عيوول): إن الصورة 
الشائعة لدى الكثيرين عن العلم تتمثل 
المعلودمات من نخعملال دراساتهم 
واستقصاءاتهم » ثم نظّم تلك المعلومات 
الحرئية معًا وتحويلها إلى نظريات » كما 
يتصور هؤلاء أن اختبار النظريات إفا 
يكمن ف التأكد مما إذا كانت تلك 
النظريات تفسر ما هو معروف عن تلك 
الظلواهر أم لا ؛ ولكن الواقع كما 
يقول هوارد (257 :3:0,1985/لاه!!) هو 
أن «الحقائق الإمبيريقية يمكن أن 
تستخدم في تدعيم عدد كبير من 
الموافف النظرية المتناقضة..» ومن هنا 
فإن الصلة بين الحقائق الإمبيريقية 
والنظريات ليست صلة متينة كما قد 
يتبادر إلى الذهمن» بل إن الأمر على 
العكس من ذلك » فإن «المشاهدات 


ثورة التنظير ف العلوم الاجتماعية 


59 


د. إبراهيم عبد الرحمن رحب 


الواقعية في العلم تعتمد في الحقيقة على 
النظرية» » ويتساءل هوارد بعد ذلك 
قائلاً أنه إذا كانت «الحقائق الصلبة» لن 
يكن استخدامها بنجاح أبدًا حسم 
النلاف بين النظلريات المتصارعة 
وترحيح كفة واحدة منها فكيف إذن 
يتم الاحتيار بين النظريات » ويجيب على 
ذلك مستشهذا عاكمولين في قوله: «إن 
تقدير قيمة النظريات أقرب في جوانب 
هامة منه إلى إصدار الأحكام القيمية منه 
إلى الاستنتاج المحكوم بقواعد صارمة 
على الصورة التى تسلم بها تقاليد فلسفة 
العلم الكلاسيكية» . 

ويدلل ماكمولين على صحة رأيه 
قائلاً : « إن حقيقة كون عملية تقدير 
قيمة النظريات هي صورة متطورة من 
إصدار الأحكام القيمية بمكن أن تفسر 
لنا ظاهرة من أوضح سمات العلم .. 
المستمرة والمنتشرة في العلم على كل 
المستويات ..» ألا وهي المنلاف والتزاع 
المستمر بين العلماء /001101/!5© » فلو 
صح التصور التقليدي للعلم لكانت 
هناك طريقة واضحة محددة تحسم 
المخلاف بين النظريات وتوصلتا إلى 
«أفضل نظرية» ينبغي على العلماء 
الالتزام بها » ولكن الأمر ليس كذلك 


مجلة المستلم 
” المغاصر 
كما هو مشاهد من استمرار نفس 
النظريات المتصارعة في الساحة دون 
ا ل 

ويتفق أبراهامسون (:1388/0500م 
6 -15) مع هذا الرأى موضحًا أن 
الناريات توجه البحوث في مرحلة 
«صياغة المفاهيم والقضايا التى تبدو 
ذات أهمية» في إطار ذلك الفهم 
النظري » «ولكن تأثير النظرية على 
البحوث لا يتوقف عند هذا الحد» 
فالنارية تواصل بعد ذلك تقديم الإطار 
النظري الذي يتم في ضوئه تقويم 
النتائج.. فالحقائق كما يقول آكرمان 
وبارسونز لا تفرض إطارًا (نظرييا) 
لتفسير نفسهاء ولكن ذلك الإطار 
ينبيغي أن يأتي من عقل يقوم 
بالتحليل..» ويواصل أبراهامسون 
استشهاده بتالكوت بارسونز وتشارلز 
آكرمان إذ يقرران أن « الواقع ذاته 
شديد التعقيد والتداخل .. ولكي نصل 
إلى فهم لأي جزء منه فإننا نضع 
لأنفسنا حدودًا 65[:ه0منا80 » ومعنى 
هذا أننا نر كز فقط على قطاع محدود 
من الواقع » ثم إن علينا أن نختار بعض 
الأجزاء فقط من بين ما اقتطعناه لكي 
نركز عليه » وف معظم الأحوال فإن 
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السنة الخخنامسة والعشرون2 العدد (84) 
الأطر النظرية هي الي تقدم لنا المعايير 
التى يتم في ضوئها استخلاص تلك 
الأجزاء من عالم الواقع؛ وعملية 
الاستخلاص هذه لابد أن يكون لها 
حتمًا آثار عميقة على ما سوف نراه أو 
نشاهده » ومن هنا فإن كل تصور نبدأ 
به (بحشا) سوف يقودنا إلى نتائج مختلفة» 
وعلى الجانئب الآخر من المعادلة فإن كل 
تصور نظري سيقودنا إلى إغفال بعض 
جوانب الموقف الكلي » والتى قد يقبت 
لنا فيما بعد أنها كانت أهم الدوانئب 
التى كان يجب أحذها في الاعتبار» . 
وإذا كنا قد رأينا مع هرفر 
وأبراهامس ون ثم مع هوارد وبارسونز 
وآكرمان أن العلاقة بين النظرية والحقائق 
الإمبيريقية تقوم على التأثير المتبادل بين 
معطيات الحواس ومعطيات العقل » وإذا 
كان قد تبين لنا أن الحقائق الإمبيريقية ‏ 
رغم الثقة الكبيرة التى يوليها لها المنظور 
العلمي التقليدي يتم التوصل إليها أصلاً 
في إطار محدود ومحصور ببحدود الأطر 
التصورية للنظرية (الصريحة أو الضمنية) 
التى توجه تفكير الباحث » فإن هذا يعني 
أنه لا وجود لحقائق إمبيريقية ذات معنى 
إلا أن تكون منطلقة من إطار نظري 
مفروض عليها اختيارًا وتفسيرًا . 


أحعاث 


ويزداد الأمر وضوحًا إذا ناقشنا ما 
قد أصبح مسلمًا به الآن من أن أي 
نظرية إفسا تقوم علبي جموعبة من 
«الافراضات» 5وهنام1ناوومْ التى قد 
لا تقبل الاختبار في الواقع الإمبيريقي » 
يقول نان لين مثلاً في كتابه الشهير عن 
أسس البحث الاجتماعي (1976 ,انا 
8 - 17:): «إن من المهم أن نشير إلى 
أن النظرية تكون مبنية دائمًا على 
مجموعة من الافتراضات .. التى تضع 
الحدود التى تصدق في ظلها النظرية» 
ولكننا في العلوم الاجتماعية كثيرًا ما 
نحد نظريات دون تحديد للافتراضات 
التى تقوم عليها؛ ثما قد يودي إلى الخلط 
والاضطراب عند اخحتبار النظرية أو 
تطبيقها حيث لا نعرف ماإذا كان 
فشل النظرية راجمًا إلى أنها أصلاً 
«ليست جيدة» أو ما إذا كان مرجع 
الفشل هر تطبيقها في مرقف معين 
مخالف للافتراضات التى بنيت عليها .. 
وهذه الافتراضات (بالطيع) ليست 
مطروحة للاختبار ؛ لأن هناك اعتزافًا 
بأنها تكوة صحيعنة في يعض الاقف 
ولا تكون صحيحة في مواقف أخرى». 
ويقدم لين مفالاً بالافتراضات التى تقوم 
عليها النظرية البنائية الوظيفية ف علم 
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الاجتماع » فيذكر أن رالف 
داريندورف قد أوضح أن هذه النظرية 
تقوم على افتزاض بأن كل مجتمع يتسم 
بالاستقرار النسبي والتكامل النسبي بين 
عناصره » وأن كل عنصر يسهم إيجابيًا 
في استقرار المجتمع » وأن تماسك الجتمع 
مبئي على أساس من الاتفاق ( أو 
الإجماع) بين أعضائه » ثم يبين لين أنه 
في أي حالة توحد فيها مخالفة لهذه 
الافتراضات أو بعضها فإن النظرية تفقد 
صدقهاء وبلغة أخمرى فإن البنائية 
الوظيفية ينبغي تطبيقها وقبولها فقط ف 
المواقف التى تطابق المواصفات التى 
تحددها تلك الافتراضات. 

وإذا كان الخلاف بين داريندورف 
والوظيفيين خلامًا يدور في نفس الفلك 
الثقافي العام للثقافة الغربية » أو نخلافا ف 
داخل العائلة ‏ كما يقولون ‏ بين من 
يركزون على الاستقرار والإجماع وبين 
من يركزون على التغير والصراع » فإن 
هوفر (74:75 :1001/61]) يقدم لنا مثالا 
يتجاوز نطاق الثقافة الواحدة » فييين لنا 
أثر التدشئة والتشكيل الثقافئي والحضاري 
للعلماء » قائلاً أن ثقافة ابمختمع الأمريكي 
التى تش كل وتدعم الولاء لنظام 
اقتصادي ‏ سياسي رأسمالي قد أدت إلى 


محلة_ المستلم 
المغامر 

أن الكثيرين من رجال العلوم السياسية 
وعلماء الاجتماع وعلماء الاقتصاد قد 
أحذوا ذلك النظام على أنه المعيار 8لا 
0 الذي يصف معالح ما يعتبر مجتمعًا 
سليمًا » ومن هنا فإنهم قد رفضوا كل 
أفاط السلوك التى لا تتمشى مع نظام 
السوق الحر » وصنفوها ف فئات تحط 
من قدرها على اعتبار أنها أنماط 
سلوكية انحرافية أو غير منتجة أو سلبية» 
ومن الواضح أن هذه « الصفات 
مستنبطة في الحقيقة الواقعة من نظطرية 
أشمل تقوم على صواب نسق اقتصادي 
سياسي معين» هو النسق الأمريكي » 
وبطبيعة الحال فإن من ينطلق من مثل 
هذه الافتراضات المحدودة جدود تلك 
الثقافة سيكون من اليسير عليه كما 
يقول هوفر - أن يثبت أن أي فرد 
يتصرف بدوافع غير دوافع «المصالح 
الذاتية المادية» هو شخص قد « ساء 
تكيفه» أو أنه يسلك بطريقة «غير 
عقلانية» أو أنه «بحاحة إلى العلاج» أو 
أنه حتى قد « يستحق الحجز» ! 

ويؤكد أحد المتخصصين في العلوم 
السياسية نفس المعنى فيقول: أن «معظم 
رحال العلوم السياسية الغربيين وإن 
اتخفذو ا سمت الحياد القيمي الصارم فإنهم 
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السنة الخامسة والعشرون2 العدد (884) 
يؤكدون تقديس اللعقراطية اللييرالية 
الغربية » وتركيزها الخالص على تحقيق 
الربح إلى أقصى حد ممكن ... والمعرفة 
التى تقدم لنا بهذه الطريقة ليست محايدة 
ولكنها منصهرة بطريقة خفية مع 
خصائص وش خصية الحضارة الغربية» 
(159 : 1990 :مع1ه1/0) . 

ولكن كل هذه النتائج الخطيرة 
المنرتبة على ذلك الوضع المتميز للنظرية 
في إطار التصور الوضعي للعلم ( الذي 
لا يقبل بغير المشاهدات اللحسية مضافا 
لها التفسيرات اللنية) بدءًا من تأثر 
الحقائق الإمبيريقية انختيارًا ثم تفسيرًا 
بالإطار التظرى الموجنه للبحوث التى تم 
التوصل لتلك الحقائق من خلالها ؛ إلى 
وجود افتراضات ضمنية لْ ( ولا يتوقع 
أصلا أن ) يتم اختبارها ‏ تلك النتائج 
الخطيرة (التى تشترك فيها العلوم 
الاجتماعية مع العلوم الطبيعية) تهون 
كلها إلى حوار التأثير الذي تحدئه 
نظريات العلوم الاجتماعية على حياة 
الأفراد وامجتمعات بصفة عامة » فلقد 
تبين لرححمال العلوم الاجتماعية بصفة 
خاصة أن النظريات كما توجه البحوث 
وتؤثر في تفسير نتائجهاء فإنها تؤدي 
إلى « تشكيل البمجتمعات على صورتها»! 


أبماث ثورة التنظبر في العلوم الاجتماعية د. إبراهيم عبد الرحمن رحب 


فلقد أوضح حورج هوارد 
3 - 262 :لرونياه4!) أن بعض فلاسفة 
العلم قد بدعوا يتبينون بشكل متزايد أنه 
إذا كان تقدم العلم يتم من خلال ازدياد 
النظريات قدرة على تفسبر الظواهر 
الموحودة في الواقع فإن الأدق من ذلك 
أن نقول بأن تقدم العلم إنما يتم من 
حلال «خلق» نظريات أفضل 
وليس«اكتشاف» نظريات أفضل » 
ويقصد هوارد بذلك أن العلماء 
يبتكرون النظريات التى يرون أو يظنون 
في ضوء خبراتهم وقيمهم وتصوراتهم 
المستمدة من ثقافتهم المحلية أنها تمثل 
الواقع دون أن ثتوفر «للواقع» القدرة 
على مقاومتهم » بل الأصح أنه يتشكل 
بتلك الرؤية . 

ويقول هوارد إن ش كل النظرية 
وخخحصائصها تتوقف إلى حد كبير على 
المنصائص الذاتية لمبدعها » «فالسلوك 
الإنساني الذي تحاول النظرية تفسيره 
يمكن أيضًا أن يتغير كاستجابة للنظرية.. 
ومن هذا المنظور فإتدا ننظر إلى علماء 
نفس على أنهم عوامل في تشكيل 
البشر .. وأن عليهم أن يعترفوا ويتقبلوا 
يعكان القيم قِ حهودهم» » ويضرب 
هوارد مثالا بالدراسات التى اجراها 
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ستانلي ميلجرام 10ق6وانال!ا حول طاعة 
السلطة المتعسفة » وهي دراسات 
تعرضت لنقد شديد من حيث إنها 
تتضمن قبولاً بمبدأ الطاعة للسلطة ولو 
كانت متعسفة » والخط الذي يتبين من 
هذا النقد الواسع النطاق يشير إلى أن 
معظم الناس يتفقون على أن «الأفضل 
ألا يطيع الناس الساطة في مثل تلك 
الفلروف » . 

ويضيف هوارد أننا لو أحذنا بالمنظور 
المحمّل قيميًا الذي ندعو إليه لكان علينا 
أن نتجه في بحوثنا في اتجاهات أخرى 
مخالفة لدراسات ميلجرام لنبحث مثلاً 
قضايا كالآنية : ما هي الظروف التى 
تساعد الأفراد على رفض المطالب غير 
المعقولة لذوي السلطة ؟ وماهي 
الخطوط التى يسير فيها التفكير والتى 
تودي بالشخص إلى تحدى السلطة ؟ ثم 
كيف يمكن تصميم برامج تدريبية لتنمية 
أنواع التفكير الذي يساعد الأفراد على 
عدم الإذعان للسلطة الغاشمة ؟ وما هي 
العوامل التى كان لما أثرها ف تربية 
أولئك المذعنين للسلطة حتى نترجمها في 
توصيات تتبع في تربية الأطفال على 
خلافها ؟ 

وف اتجاه مواز لذلك الاتجاه تمامًا في 


علد السام 
المعاصر 

محيط مهن المساعدة الإنسانية جد أن 
ويتكين وجوتشغ وك غ8 صنلال/ا/0 
(9 - 218 : 1988 اأقجاء60105 يقررات 
أن «النظريات الاجتماعية تعميمات 
مجردة تساعد على تحديد الخبرة البشرية 
وإعطائها شكلها » وتلك النظريات 
تنبت ف إطار جماعات من الأفراد الذين 
تجمعهم أهداف وقيم وأنشطة ومصالح 

مشتركة » والذين يقومون في ضوئها 
ببناء «نظام للحقيقة» خاص بهم » وهم 
(بهذا) يقدمون التفمسير 0 
الأخلاقي والر بذ للخبرات الحياتية 
للناان» ٠,‏ 

ويرتب المؤلفان على هذا نتائج 
كثيرة يهمنا منها أن أصحاب أي نظرية 
ينبغي عليهم أن يبرزوا بوضوح 
المنطلقات التاريخية والثقافية والاقتصادية 
والسياسية الي تنطلق منها تلك النظرية» 
ممايكون له أثر تحرري ؛ إذ يعطي 
الفرصة لكشف وتعرية الحقائق الموروثة 
المأحوذة دون تمحيص كما يفتح المجال 
أمام قبول أطر تصورية بديلة » كما 
يتيح الفرصة لإجراء بمحورث تسير ف 
اتماهات غير الاتجاهات التقليدية » 
ويعطى المولفان مثالا على ذلك بقولهما 
أنه بدلاً من تركيز بحوث الخندمة 
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السنة الخامسة والعشرون___العدد (14) 

الاجتماعية على الفقر وما يرتبط به من 
نقائص فإن الباحثين بمكن مثلاً أن 
يهتموا بالآثار الاحتماعية والحدامة التى 
تترتب على الغنى الفاحش »؛ كما قد 
بوخيدة دراساتهم نحو استقصاء ما 


تتضمنه النظريات السياسية والاقتصادية 


مشروعة قف هذه الحاللات. 


ومما سبق يتبين لنا بوضوح أن 
النظرية «العلمية» ليست بالبراءة التى 
تتراءي لنا بها لأول وهله » وأنها ليست 
يحرد وسيلة يستخخدمها العلماء لعبور 
الهوة بين الحقائق الإمبيريقية الحرئية 
اللحدودة التى توصلوا إليها وبين العالم 
الواقعي المجهول المترامي الأطراف من 
حولنا»ء ولكنها ‏ وإن كانت كذلك 
جزئيًا ‏ فإنها أيضًا وسيلة أولئك العلماء 
نحاولة إيجاد التوافق ب ]000 
وميرائهم الثقافي - الاجتماعي  ١‏ - 
وبين الواقع انحيط. بهم . 

كما يتبين لنا أن الأمر ليس شديد 
الخطورة إذا كنا نقوم بدراسة العالم 
الطبيعي 03 ولكن الأمر يعتبر شليد 
الخطورة بالئنسية للدراسات المتصلة 
بالإنسان والجتمع »ذلك أن قدرة 
الحقائق الإمبيريقية ( في حالة العلوم 


أعاث 


الطبيعية) على فرض نفسها تكون 
أكبر؛؟ وذلك بخلائها واستعصائها النسبي 
على «التفسيرات» المتناقضة » بعكس 
الحال في العلوم الاجتماعية » فإن مادة 
الحقائق الإمبيريقية فيها مرنة 50/6 تقبل 
الالتواء والتأثر الشديد بطرق الملاحفلة 
وأدوات القياس من حجانب » كما أنه 
أكثر قابلية للتفسيرات المتناقضة بدون 
حدود تقريبًا من جانب آخر » مع عدم 
وجحود وسيلة صارمة لحم النزاع بين 
النظريات المتعارضة التى تزعم تفسير 
نفس المجموعة المحدودة من الحقائق 
الإمبيريقية» وتظل الصورة سيالة مائعة 
لسئوات وسنوات » حيث يحاول كل 
فريق أن يتوصل إلى إقناع الآخرين أو 
إقناع متخذي القرارات أو إقناع 
الدمهور (أو استهواء الجميع ) للسير في 
الانحاه الذي تتبئاه الملدرسة التى ينتمي 
إليها ء فتتذ القرارات وتوضع 
السياسات وتنشاً البرامج منطلقة من 
هذه النظرية أو تلك؛ مما يترتب عليه 
آثار خطيرة بالنسسبة لحياة المجتمعات 
ذاتها , 
ولعل مجرد الدراسة السطحية للآثار 
العميقة التى شهدتها المختمعات نتيجة 
لانتشار نظرية التحليل النفسي 


ثورة التنغلير في العلوم الاجتماعية 
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واستهوائها للمشتغلين بالترزبية والخدمة 
الاجتماعية ‏ ناهيك عن أجهزة الإعلام 
والرأي العام تبين لنا أنها تكاد تكون 
قد صبغت وحه الحياة لا في امجتمعات 
الغربية وحدهاء ولكن أيضًا في غيرها 
من اجتمعات » ونفس الشيء يمكن أن 
يقال -ولكن بدرجة أقل- عن النظرية 
السالوكية التى كانت مصطلحاتها 
الغامضة نسييًا (ضمن أسياب أخرى) 
سيبًا ف أنها لم تستطع أن تحقق مثل 
ذلك الانتشار لدى العامة » وبنفس 
القياس فإندا نستطيع أن نبين الآثار 
النطيرة على المجتمعات المعاصرة للعديد 
من النظطريات الاقتصادية والسياسية التى 
أسهمت في تشكيل المجتمعات المعاصرة 
على صورتهاء كالاشتراكية والديكقراطية 
والرأسمالية . 

ثانيًا : النظرية ومكوناتها: 

لكي نسستطيع أن نتبين مكمن 
الخطورة ف الموقف وأن نمحدد نقطة 
الانطلاق للإصلاح فإنه يتعين علينا أن 
نلقي مزيدًا من الضوء على طبيعة 
النظرية » وأن نقوم بتشريحها لنتعرف 
على العناصر التى تتكون منها » فما هي 
النظرية؟ وما هي مكوناتها؟ وأي هذه 
المكونات ينبغي التحسب لما باعتباره 


مجلة المسملم 

المعاصر 
مصدرًا للمخاطر التى تحدثنا عنها حتى 
الآن؟ 


لقد تعددت تعريفات العلمساء 
للنظرية لإبهد©]7 لدرحة يقرر معها 
جخيرالد هيبج (171 :1972 ,1398) أن 
هناك من تعريفات النظرية بقدر ما 
هناك من المنظرين » ومع ذلك فإنه يرى 
أن هناك اتفاقا عامًا على أن النظرية 
عبارة عن « مجموعة متسقة من القضايا 
أو العبارات النظرية» التى قد تأحذ 
شكل « تخطيط لمسار العلاقات» بين 
المتغيرات » أو شكل «نسق استنباطي» 
أو حتى تنخذ صورة «فرض» واحد 2 
ومع ذلك فإنه يفضل تعريفًا مبسطًا 
للنظرية على أنها « نسى من المفاهيم 
المترابطة» ء» أما بلاك وشامبيون (/عا8 
55-6 :1976 ,الوأم مقط 8) فينقلان 
عن كيرلنجر تعريفه للنظرية على أنها 
«مجموعة من المفاهيم » والتعريفات » 
والقضايا المزابطة » التى تقدم صورة 
متسقة للظواهر » عن طريق تحديد 
العلاقات بين المتغيرات » بهدف تفسير 
تلك الظواهر والتنبق بها » » ثم يضيفان 
تعريفهما الخناص للنظرية على أنها 
«مجموعة من القضايا المترابطة فيما بينها 
بطريقة منظمة ء والتى تحدد العلاقات 


غ4 


السنة الخامسة والعشرونت2 العدد (8/4) 
السسببية بين المتغيرات» »2 ويعارف 
المولفان بأن الدارسين عادة ما يواجهون 
صعوبات في فهم المقصود بالنظرية 
اعتمادًا على مثل تلك التعريفات » 
وذلك بسيب ندرة النظاريات التى كن 
اتخاذها كأمفلة في العلوم الاجتماعية 
والتناركة رده ونووها أسلة , 

ويقدم تيودورس وذ وتيودورسون 
:1969 ,1اه11800015 32 حزوة5ز0ل0مع11 
7- 6) ف قاموسهما لعلم الاجتماع 
التعريف التالي للنظرية على أنها 
«ججموعة:.من المبادئ والتعريفات المترابطة 
التى تقوم من الناحية التصورية بإضفاء 
النظام على حوانب مختارة من العالم 
الإمبسيريقي بشكل متسق » وتتضمن 
النارية بجموعة رئيسة من 
الافتراضات 1005م مزناووم والقدمات 
5 تكون كثابة القاعدة أو الأساس 
للنظرية» أما جسد النظرية فيتكون من 
قضايا متسقة منطقيًا » قابلة للاختبار 
إمبير يقي . 

ويفرق تيودورسون وتيودورسون 
بين النظرية والقانون العلمي 5019011806 
لقنا والفرض 5أ0:885م/إ4! على أساس 
أن « القضايا اليّ تضمها النظرية يمكن 
اعتبارها قوانين علمية إذا كان قل تم 


أعاث 


التحقق منهدا بدرحة كافية لدرحة 
حصلت معها على قبول واسع النطاق » 
أو اعتبارها فروضًا إذا لم يكن قد تم 
التحقق من صدقها بدرجة كافية» 
ولكنهما يشيران أيضًا إلى أنه ف بعض 
الأحيان قد يطلق اصطلاح النظرية 
بطريقة فضفاضة على الفرض . 

أما عن مكونات النظلرية فإن ببلي 
(38 - 33 الإواند8) يرى أنها أساسًا هي 
«اللفاهيم 0000615 والمتغيرات 
5 ؛ الى ترتيط ببعضها في 
عبارات تعرف بصفة عامة بالقضايا 
5.. والقضية قد تكون 
مقدمة أولية (بديهية) 80010 أو مسلمة 
(مصادرة) 36ان6058 أو نتيجة برهانية 
60 أو تعميئك ا ١‏ 


ثورة التنظير في العلوم الاجتماعية 


ٌّ 98 
إمبيريقيا 88000<ذ1لت)6606 أوء امي 2 . 


أو فرضا ونوهطاممإل! » ويتم ربط 
القضايا بدورها لتكوين النظريات » وإن 
كانت بعض النظريات تتكون من قضية 
واحدة» . 

ويعرّف ببلي كل هذه المكونات 
تاذ فقول أن « الفاهيم هي 
بيساطة مدركات أو صور ذهنية .. 
فإذا كان المفهوم من نوع يمكن أن 
يتخحذ أكفر من قيمة واسحدة على مقياس 


5 


د. إبراهيم عبد الرحمن رحب 


متدرج فإننا نسميه متغيرا ... أما القضية 
فإنها ببساطة عبارة تدور حول مفهوم 
أو متغير أو أكثر » » ثم يقرر أنه « إذا 
كانت المفاهيم .كثابة قوالب الطوب التى 
تبنى منها القضايا » فإن القضايا هي 
قوالب الطوب لبناء الناريات ٠.‏ ومن 
أنواع القضايا : الفروض والتعميمات 
الإمبيريقية والمقدمات واللسلمات 
والنتائج البرهانية.. فالفرض عبارة عن 
قضية تصاغ في صورة قابلة للاختبار 
وتتنبأ بوجود علاقة معينة أو أكثر .. أما 
التعميم الإمبيريقي فهو عبارة تصف 
علاقة يتم أولا التحقق من وجودها 
بالمشاهدة في حالة أو عدد من الحالات» 
ثم يتم تعميمها بقولنا أن هذه العلاقة 
التى تمت ملاحظتها تصدق في كل 
الحالات ( أو ف معظمها)» . 

وينتقل بيلي بعد ذلك ليوضح أنه إذا 
كان من الممكن لقضية واحدة من نوع 
الفروض أو التعميمات الإمبيريقية أن 
تسمى نظرية مصغرة فإن الكثيرين من 
الباحثين يحجزون اصطلاح « النظرية 
/78600 » ليدل على مجموعة مكونة من 
اثنتين أو أكثر من القضايا المنرابطة كما 
في حالة ما يسمى بالنظريات البرهانية 
45 التى تتخذ شكل 


المغاهر 
نسق استنياطي على عينه تيان سوري 
على النحو التالي : : 
١‏ المقدمة الكبرى : إذا كان أ كان 
نبا 
المقدمة الصغرى : إِذا كان ب 
كان ج:. 


النتيجة : إذا كان أ كان ج . 

ويلاحظ أن المقدمة الكبرى غادةٌ ما 
تكون مقدمة أولية أو بديهية 8زمنكام 
يععنى أنها « صادقة بحكم تعريفها » , 
أما المقدمة الصغرى فتكون مسلمة أو 
مصادرة 8أدالةوه20 « ويغلب أن تكون 
عبارة ثبت صدقها إمبيريقيًا » » أما 
النتيجة البرهانية 7760/8/0 فإن صدقها 
متضمن في صدق المقدئات؛ لأنها 

ويلاحظ أن بيلي قد تجنب استخدام 
اصطلاح الحقائق العلمية 5اهة في 
الإشارة إلى المشاهدات الواقعية المحققة » 
وشوج الت كاقل عرفر 
(8 - 47 معيهوت) - إلى أن اس تخدام 
اصطلاح الحقائق العلمية يعطي انطباعا 
بأننا نشيو إلى شيء مطلق الصدق» 
وهذا أمر مضلل » فالعلم مهتم بضبط 
إدراكتا للواقع من خلال إظهار 
المدركات وعرض بواطئها بوضوح 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 
بحيث تكون قابلة للنقض والتمحيص إلى 
أكير حد ممكن » ومن أجل هذا ينضل 
الكثنيرون ( :1969 ,01/4366 أيضًا 
استخدام لفظ المشاهدات -ألو/صءوط0 
5 بدلا من اصطلاح الحقائق العلمية 
الذي ظل مستحدما لفترة طويلة. 

والواقع أندا إذا اسصنينا المشاهدات 
الواقعية ( أي الحقائق الإمبيريقية: إذا 
تساهلنا في استخدام الاصطلاح) » 
والتعميمات الإمبيريقية فإندا سنلاحظل 
مباشرة أن بقية مكوناث النظرية 
كالقروض والمسلمات أو المصادرات 
التى تستخدم في تفسير الحقائق 
والتعميمات الإمبيريقية مصدرها عقل 
الباخث وإبداعه وقدرته على تصور 
العلاقات بين تلك المشاهدات الواقعية 
والتعميمات الإمبيريقية وتخيل الروابط 
فيما بينها » ولو أننا استنكرنا أن يسمح 
العالم لنفسه بأن يدل هذه العناصر غير 
المنضبطة على بناء العلم الذي ينبغي أن 
يكون منضبطًا بل صارمًا لأحابنا على 
الفور (ميبتسما من سذاجتنا ) بأنه لا 
ضرر من ذلك البعبة »ع فإن هذه 
التفسيرات والفروض اليّ يضيفها من 
عند نفسه سرعان ما يتم اختبار صدقها 
بالرحوع إلى الواقع المحسوس ؛ مما يؤدي 


أعاث 


باستمرار وبشكل مطرد إلى استبعاد ما 
لم تنيت صحته ء ودعم ماصمد 
للاختبار الواقعي ؛ وهنا يأتي دورنا ف 
أن نبتسم إذ نراجع ما وجدتاه في هذا 
الفصل مما لا يصمد أمام تلك المزاعم . 

الا : ثورة التنظير في العلوم 
الاجتماعية : 

يتفق المشتغلون بالبحث العلمي على 
أن « خحيال» الباحث إنما هو جزء لا 
يتجزأ من أي نظرية (هل نحرؤ -بعد ما 
علمنا- على إضافة صفة «علمية»؟) » 
فنجد ابراهامسون (15 :288500اطام) 
مثلا يقرر أن «النعائج التى تتوصل إليها 
البحوث تقدم لنا قوالب الطوب اللازمة 
لعملية بنناء النظرية » ولكن من الواضح 
أن هذه العملية لايمكن لا أن تتم بدون 
القدرات الابتكارية للعلماء . » » أما 
جورج هومانز (: 1980 رقمةتوهلا 
21 فيشبر إلى أن النظرية تتطلب 
«قفزة في الثيال » لتفسير المشاهدات 
الإمبيريقية » ولكنه يبدى أسفه؛ لأننا لا 
نعرف تحديدًا كيف تتم تلك القفرة » 
رسي إل اام لمكن ان ركرن 
مصدرها هو « الحدس والألفة والاعتياد 
والاقتتراب الوئيق من الظواهر 
الإمبيريقية» »: أما كارل بوبر فإنه يرى 


ثورة التنظير ف العلوم الاجتماعية 
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أن النظاريات عبارة عن تخميئنات ‏ حريئة 
أحيانا فام8 (880 :1975 ,اونوع) 
5 اناأع0011[8. 

ويقرر روبرت دوبين ,12 :لأطناط) 
(221 ,216 أن «أي نموذج نظري لا 
يده شيء إلا حدود خيال -1ةدأو3ما 
0 صاحب النظرية من حيث العداصر 
التى يرى بناء النموذج عليها .. فكل 
النماذج النظرية إنما هي محاولة تخيلية من 
حانب المنظر لإعادة بناء شريحة من 
العالم المشاهد » بهدف فهم أشكال 
ووظائف ذلك القطاع المختار من العالم 
المخيط به . . فالخيال البناء اهنا]0115© 
00 عن يزيد من قدرة الإنسان 
على فهم العالم المشاهد» . 

وكنتيجة لعناصر التخمين والخيال 
التى تعتير جحزءا لا يتجزأ من بناء 
النظطريات كما رأينا (انتظارًا للتحقق من 
صحة الفروض المستخدمة فيها في الواقع 
الممسوس) نحد أن نظريات العلوم 
الاجتماعية الحالية ‏ كما يقرر بلاك 
وشابمبيون (,54 : للمأممةط© 8 عامدا6 
7 , 55) لا ترقى لاعتبارها نظريات 
بالمعنى الدقيق » فبالرغم من ذكاء تلك 
الأفكار النظرية » ورغم ما يتجلى فيها 
من إبداع وإثارة » فإنها «محملة 


جحلل المسلم 
المعاهر 

جدًا لدرجة يصعب معها التعامل مع 
تلك الأفكار على أنها أنساق فكرية 
مستقرة » وإضافة إلى ذلك فإننا إذا 
نظرنا حتى إلى تلك الأطر التصورية 
التى تسستند إلى شسيء من الأساس 
الإمبيريقي الحزيل وغير المتكامل فإننا 
سنجدها تحوي قدرًا كبيرًا من الفكر 
التأملي (التخميئ 000اناه80م5) » وما 
يزيد الطين بلة أن ما يساق من أدلة 
قليلة على صحة أي من تلك الأطر 
التصورية عادة ما يتناقض مع الأدلة.. 
التى تساق دفاعًا عن 075 التصورية 
الأحرى » . 

ولكن بلاك وشامبيون يحذران من 
الوقوف طويلاً أمام هذه النقائص» وإلا 
فإن العلم لن يتقدم كثيرًا » ويقرران أن 
« الافتراضات التى لم يتم اختبارها - بل 
وتلك التى قد لا تقبل الاختبار أصلاً - 
ستستمر معنا كسمة من سمات 
النظريات الاجتماعية » فالمهم عندهما 
هو أن تفتح هذه الافتراضات الطريق 
أمام الاختبار الإمبيريقي لفروض تستمد 
من النظرية ء ويواصبل المؤلمان الدفاع 
عن استخدام مثل تلك الأفكار المبنية 
على الظلن في بناء النظريات العلمية» 


الستة الخامسة والعشرون2 العدد (44) 

فيقرران أن الكثير من تلك الأفكار قد 
لا تصمد للاحتبار العلمي « ولكن هذا 
لا يعني نسيانها أو التحلص منها إذا 
فشلت في الاختبار » بل أن العكس هو 
الصحيح » فإن بعض الإفكار قد يكون 
لما شمولية في النظرة لقطاعات أساسية 
من السلوك الإنساني» وقد تكون شديدة 
البعد عن الأطر الفكرية السائدة لدرجة 
يصعب على المجتمع العلمي أن يتوافق 
معها بسهولة .. لأننا قد لا نكون قد 
بلورنا الطرق المنهجية المتطورة الصالحة 
لاحتبارها ... ( وحتى إذا فشلت تلك 
الأفكار في الاحتبار الإمبيريقي فإنه يتم 


تعديلها ) وتكون بذلك قد أدت الغرض 


منها في استثارة وتوليد أسئلة حديدة 
أكثر تحديدًا ودقة ء وعندئذك يمكن لنا 
إهمالهها واستبداها ما تولد عنها من ذرية 
أثقل وزنا 4. 

ويرى الكثيرون من العلماء في ضوء 
هذا التصور أنه ينبغي فتح الباب على 
مصراعيه أمام جميع الأفكار النظرية دون 
حرج حتى ليقول أحدهم (:5أ/0اةم 
8 : « إن دنيا العلم ينبغي أن تكون 
كالس وق المفتوحة وفقا للنظرية 
الكلاسيكية لحرية المشروعات؛ حيث 
تكون النظريات كالسلع » فكلما وجد 


أنحاث 


طلب على نظريات من نوع معين كلما 
كان من صالح المستهلك السماح بأكبر 
قدر ممكن من المعروض منها » . 

ويبرر جحيرالد هيج (- 182 :308!! 
3) قبولنا بكل هذا القدر من عدم 
التأكد في النظريات «بأننا نعمل في 
حدود ما هو متاح لنا» » وهو يشبه 
عمل المنظرين يمن يحاول تجميع أجزاء 
ألغاز الصور المقطعة ه|22نام لاددوال 
حتى وهو يعلم أن بعض أجزاء الصورة 
مفقود أصلاً » ولكنه مع ذلك يحاول 
«توفيق الأجراء المناحة مع بعضها بقدر 
الإمكان.. فرغم أننا قد نرداد قدرة على 
تصور الشكل النهائي للصورة فإننا لن 
نعرف أبدًا كل تفاصيلها ؛ وذلك لأننا 
لاغلك ولايمكن أن نملك كل أجزاء 
الصورة». 

ويبدو لنا أن:أولكك العلماءء؛ إذ 
يتبينون بأنفسهم محدودية قدرتنا البشرية 
على إدراك حقائق هذا الوجود » فإنهم 
- رغم نزعاتهم الإمبيريقية الواضحة - 
يضطرون مرغمين للتسليم ف بعض 
الأحيان ما لا يودون التسليم به من 
استخدام أفكار ميتافيزيقية أو أفكار لا 
تقبل الاختبار الإمييريقي في ذاتها 
كأساس للنظريات «العلمية» ( مع أن 


ثورة التنظير في العلوم الاجتماعية 
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د. إبراهيم عبد الر من رجحب 


هذا الأمر مضاد لكل التوجهات المادية 
الوضعية التى بي عليها تصورهم 
التقليدي للعلم ) ما دام من الممكن ‏ 
وهذا هو شرطهم الذي لامكن بالطبع 
التنازل عنه ‏ استخدام تلك الأفكار 
الميتافيزيقية لاستنباط فروض يمكن 
اختبارها في الواقع المحمسوس »ء فهذا 
دافيس(081/15:469) يقول: «إن لا 
أحد عندى مشكلة ف أن تتضمن 
نظرياتنا عناصر غير قابلة للملاحفلة 
الملوضوعية كاللحالات الداحلية (يقصد 
النواحي العقلية أو الروحية) طالما أن من 
الممكن احتبار هذه النظريات» ,. 

وهذا والتر والاس (1983 ,3608ااقلالا 
3- 402 :) ينقل لنا عن كارل بوبر رأيه 
في أن النظريات ذات مستويات عنتلفة 
من حيث مستوى التجريد والعمومية » 
بحيث إن كل مستوى من العمومية يقود 
إلى مستوى أعم منه. وهكذا إلى أن 
تأتي «تلك النظريات التى تبلغ حدًا من 
العمومية تبتعد معه عن المستويات التى 
يصل إليها العلم القابل للاحتبار في هذا 
الوقت ؛ مما يمكن أن يوصلنا إلى نسق 
ميتافيزيقي» ويعلق والاس على هذا 
بقوله أن نظرة يوبر نظرة نسبية 
وتاريخية» بعكس غيره ممن يتبنون نظرة 


وملا المسلم 
المعاصر 

ثابتة لما هو ميتافيزيقي على أنه يبساطة 
يعتير لا إمبيريقي أو16]أممرعمهلة » 
ويريد والاس أن ييين أن نظرة بوبر 
«نسبية» ,ععنى أنه لا يوجد عنده فاصل 
حقيقي قاطع بين ما هو إمبيريقي وما 
هو ميتافيزيقي » وأنها «تاريخية» .معنى 
أن ما يبدو لنا في زمن معين غير قابل 
للاختبار قد يصبح قابلاً للاختبار في 
زمن لاحق . 

ويحوم بعض العلماء حول قضية 
العلاقة بين الدين ذاته وبين النظرية » 
ولكنهم كما رأينا باطراد ف مواقف 
سابقة يتوقفون دائمًا عند حدود الدين 
الذي يعرفونه » والذي لا يمكن حال 
ادمع بينه ويين العلم على أي وجه 
معقول » فنرى دويين (- 222 :مأطنم 
3) يقرر مثلاً « أن الدين والنظرية 
متطابقان من حيث البناء » فكل منهما 
عبارة عن صورة كلية للعالم الحمسوس 
أو المتخيل كما يراه البشر ء وهناك 
تشابه جوهرى بين قواعد المنطق التى 
على أساسها تبنى كل من تماذج النظرية 
والتصورات الدينية » » ولكنه يعود 
ليقرر أن الفرق بين الدين والنظرية 
العلمية إنما يكمن ف درحة اليقين التى 
تعزى إلى كل منهما » فالتصورات 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 
الدينية ترتكز يقينيتها على إجماع 
المؤمنين الذين يقبلون بها - وهذا شأنهم: 
بعكس النظرية الى يقوم بناؤها أساسًا 
على عام اليقين » ويضيف دوبين أن 
الدين ( اللاهوت) يقوم على الاعتقاد 
المطلق » حيث يوسم من يحاول اختبار 
ينطياتة بالمرظقة + اوتطيعة الخال نادي 
يشير أبدًا إلى دور العمل ف إثبات 
الحقيقة الدينية على الوجه المعروف عند 
المسلمين . 

ويسير هوفر في نفس الخط تقريبًا 
8 :100/6!) فيقول أن النظاريات 
الدينية والفلسفية هي أوسع النظلريات 
نطاقاء ولكتها قات طبيعسة مظلفة ع آنا 
النظريات في العلوم الاحتماعية ف 
رأيه- فتقمم على أساس نفعي 
(براجماتي) معنى أن قيمة النظرية تقاس 
فقط بقدرتها على تفسير المشاهدات . 

وهنا نصل إلى نقطة التحول 
الأساسية في هذه الدراسة فتتساءل عما 
يدعونا كمسامين ‏ حباهم | لله سبحانه 
وتعالى بعقيدة صحيحة غير تحرفة» 
وأكرمهم بكتاب لا يأتيه الباطل من بين 
يديه ولا من محلفه - إلى السير في ركاب 
غيرنا من أهل الكتاب وتتبع خطاهم 
حتى لو دسحلوا ححر ضب لدتخلتاه؟ لقد 


أبعاث 


تكشفت الصورة الآن أمامنا بوضوح 
وجلاء ؛ ول يعد أمام الباحث السلم 
إلا أن يراجع نفسه بأمانة» وأن ينظر ف 
حياته بتجرد » لكي يرى الحقيقة 
الناصعة المتمثلة ف أنه لم يعد هناك عذر 
لمعتذر ف أن يس تمر ف هذه المتابعة 
للآخرين دون تمحيص » وإن من حقنا - 
بل وأقول من واحبنا كمسلمين أن 
نرتاد الطريق أمام مجتمع العلميين ف 
الدنيا كلها كما فعل أسلافبا من قبل 
لتوجيهه إلى المسار الصحيح للبحث عن 
الحقيقة بنزاهة وإنحلاص » وائقين ف 
ربنا متيقنين من صحة منطلقاتنا » 
ومطمئنين إلى أننا لن نفرط في شيء ذي 


قيمة عند غيرنا » ولكندنا سنكون ف 


صفاء عقيدتنا » ثائرين على كل ما 
يعرق مسيرتنا إلى الله في هذه الحياة 
الدنيا وف الآخخرة .' 

ولقد يكون من الملائم أن نلخص ما 
توصلنا إليه حتى هذه النقطة - حتى ولو 
خاطرنا بشيء من التكرار - حتى نضع 
أقدامنا على الطريق الصحيح إلى ثورة 
التنظير ف العلوم الاجتماعية : 

-١‏ لقد تبين لنا الآن أن المشتغلين 
بالعلوم الاجتماعية في الغرب قد حاولوا 


ثُورة التنظير فْ العلوم الاجتماعية 
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د. إبراهيم عبد الرحمن رحب 


تطبيق مناهج البحث العلمي التى يجحت 
في دراسة الظواهر الطبيعية على 
الدراسات المتصلة بالإنسان واتمع » 
ولكنهم لم ينجحوا في ذلك . 

"١‏ وكان من أهم أستسبات غك 
نظريات العلوم الاجتماعية وعجزها عن 
فهم الإنسان وابجتمع الأمور الآتبة : 

أ أنها استبعدت تمامًا كل ما لا 
يخضع للملاحظلة الحسسية من نطاق 
الدراسة ؛ وأخرجت الحجوانئب الروحية 
المتعلقة بصلة الإنسان بربه من نطاق 
الدراسة العلمية » فأهملت بذلك قطاعًا 
كاملاً من العوامل الحاكمة على السلوك 
البشري والتنظيم الاجتماعي . 

ب - أنها استبعدت الدين والوحي 
كمصادر للوصول إلى المعرفة العلمية 
الصحيحة نتيجة لما شاب الديانات 
السائدة في الغرب فيما يتصل بنظرتها 
للعلم وفي تعاملها مع رحاله » فأضاعت 
بذلك كل أمل في الحداية المستمدة من 
الوحي الصحيح في دين الإسلام . 

3 أنها زعمت لنفسها حيادًا قيميًا 
لم تلترم به في الواقع ؛ فاتحة المحال 
لاعتبار قيم الثقافة الغالبة يعثابة المعيار 
الذي يقاس إليه كل تقيبم إنساني ؛ أو 
متجهة إلى نسبية قيمية أضاعت كل 


المسلم 
المعاصر 
تقييم . 

رغم إصرار المنظور التقليدي 
للعلم على أن الاختبار الصارم للأفكار 
في الواقع المحسوس هو الأساس الوحيد 
للمعرفة العلمية المعتمدة » فإن الصورة 
الواقعية الى تعيشها العلوم الاجتماعية 
تشير إلى أن هذا الأصل قد تحول إلى 
اعتماد النظريات التى تقوم ف أساسها 
على التحمين والخيال والمضاربة العقلية» 
أكثر ما تقوم على الحقائق الإمبيريقية 
الصلية » في نفس الوقت الذي ثبت 
لدينا فيه استعصاء تلك النظريات على 
الحسم بالرحوع إلى الواقع المحسوس . 

4- ترتب على هذه الفوضى النظرية 
آثار هدامة لم تعد فقط على العلم ذاته 
ولكنها عادت بالوبال أيضنا على 
امجتمعات التى تستهدى ,كثل هذا النوع 
الرديء من العلم ‏ ذلك العلم الذي 
يستخدم لغة الصرامة المنهجية ويتمتع 
بالاحترام الواجب 'للباحثين عن الحقيقة 
بتجرد » ولكنه يسمح لنفسه ف الوقت 
ذاته باعتماد السير سنوات وسنوات 
وراء التخمينات » مع الصدود عن 
المصادر الأفضل لمتاحة لهم من وحي 
رب الأرض والسماوات ( وقد يعذر 
غير المسلمين في ذلك » ولكن هل يعذر 


السئة اللخامسة والعشرون العدد (98) 
المسلمون؟) . 

ه فإذا انتقلنا من هذه الصورة 
المعتمة إلى عالم الإسلام لوحدنا صورة 
قابلة للإشراق » فمعطيات الدين قائمة 
على العقل » والوحي دائب الحض للناس 
جميعا على المشاهدة القائمة على 
استخدام السواس » وعلى التدبر العقلي 
المنسم بالإخلاص لله سبحانه ف البحث 
عن الحقيقة . 

5 ويتجلى تكامل مصادر المعرفة 
ووسائلها بشكل مفالي في عالم الإسلام 
ما لا يمكن أن يقارن بالوضع الحالي) في 
أن الوحي ( بعد ثبوته عن طريق العقل) 
يقدم للبشر أطرًا تصورية يقيئية تتصل 
بكل مما يلي : 

أ المعارف المتصلة بعالم الغيب . 

ب - كليات عالم الشهادة . 

وأن العقل المهتدي بالوحي يقوم 
بالربط بين معطيات الحواس لإضفاء 
المعنى عليها » ولكنه بدلاً من الاعتماد 
على جره الي ال والتخمين 
والأكروباتيات العقاية يعتمد على ما 
يأتي به الوحي من أطر تصورية عامة . 

فهل أمامنا من بديل إلا أن نستخلص 
الأطر التصورية للنظريات العلمية في 
العلوم الاجتماعية من معطيات الوحي 


أيحاث 


الصادق » ثم نستمد فروضنا استنباطًا 
من هذه الأطر التصورية لكي نقوم 
باحتبارها ف الواقع بكل أبعاده الشاملة 
لما هو محسسوس لما ليس محسوسًا 
كالحوانب العقلية والمعرفية والروحية ل 
تأثيرها على ما هو محسوس . 

فإذا ثبت صححة هذه الفروض فإننا 
نطمئن باطراد لصحة فهمنا للوحي » 
وإذا لم ثبت صحتها فإننا نعود للقاعدة 
التى شرحناها آنقا والتى تقوم على 
مراجعة« فهمنا» للوحي من جهة 
ومراجعة إجراءاتنا البحثية من جهة 
أعرى؛ حتى يتم إزالة أي تناقض 
ظاهرى. 

ونحن بهذه الخطة لن نفقد شيئًا مما 
يفترض أن النظرة التقليدية للعلم تتميز 
بهء ولكن كل ماف الأمر أنناقد 
استبدلنا مجرد الخيال والتخمين الذي 
يستخدمه الباحثون في الوصول إلى 
تفسيرات للظواهر التى يدرسونها بأطر 
تصورية أرقى » مستمدة من علم علام 
الغوب ‏ والتى؛ وإن اعتمدت على 
مصادر مؤكدة اليقين في ذاتها » فإن 
فهمنا لا مفتوح للمراجعة دون أي 
عداوة مسبقة للعقل . 

كما أننا بهذا نبدأ في النظر للإنسان 


ثورة التنظير ف العلوم الاجتماعية 


د. إبراهيع عبد الرحمن رحب 


نظرة كلية وتكاملية غير مختزلة ولا 
جرئية ؛ إذ نأخذ العوامل الروحيسة 
المتصلة ,معرفة الإنسان با لله ونوع صلته 
بربه ف الاعتبار كعوامل حاسمة ف تفسير 
السلوك , 

وبطبيعة الحال قإن هذا لابد أن 
يتب عليه ابتكار مناهج وأدوات بحث 
قلائم إدحال هذه المتغيرات الجديدة 
ضمن قوائم المتغيرات التى تتناوفها 
الدراسات العلمية الحديدة المنطلقة من 
منطلقات المنهجية الإسلامية في اليبحث 
العلمي على الوحه الذي بيناه . 

نظرية بين قيود الماضي وآفاق 
المستقبل : دراسة حالة: 

يعتير التطور الذي طرأ على نظرية 
الدافعية عند ماسلو ‏ والذي يعكس 
بدوره نوع التطور الذي طرأ على فكر 
الرجحل على امتداد سنوات العمر - ثابة 
«دراسة حالة » جيدة فيما يتصل 
بالمنهج والنظرية » تصور أبعساد حالة 
الحصار التى يواجهها رجال العلوم 
الإنسانية في الغرب » وسنعرض هنا هذه 
الدراسة بشيء من التفصيل لسبيين : 
أوهما أنها تكشف للمتخصصين ف 
العلوم الاجتماعية من المسلمين عن 
محاذير السير وراء التصورات والنماذج 


بجلة المسملم 
المغعاصر 
الغربية دون نظر نقدي واع » وثانيهما 
أنهننا قير بطريقتها للناصة - إل 
الطريق الذي عكن أن يسلكه أولئك 
العلماء المسلمون عند التنظلير من توجه 
إسلامي . 
لقدقامت نظرية الدوافع 
الكلاسيكية عند ماسلو المنشورة عام 
4 والتى حققت قبولا واسع 
النطاق لدى معظلم الباحثين في الموضوع 
على فكرة وحود هرم متدرج من 
الحاجات البيولورجية والنفسية 
البشري » وأن إشياع المستوى الأعلى 
من تلك الحاحات رهين باشضباع 


الحاجات على المستوى الأدنى منهء 


وأن إشباع هذه الحاجات جميعًا يؤدى 
إلى ما سماه ماسلو بتحقيق الذات -]1مع 
0 0 »ء؛ والشخص الذي حقق 
ذاته إذن هو الشخص الذي توفر له 
إشباع حاجاته البيولوجية » ومتحقق له 
الشعور بالانتماء » وهو محب للآخرين 
ومحبوب منهم » وله مكانته في الحياة 
واحترامه ف وسط الناس . 

ولكن هذه النظرية في صورتها 
الكلاسيكية كانت « تفتزض أن إشباع 
تلك الحاحات الأساسية هو الدافع ( أو 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (/94) 
المحرك) الوحيد للبشر» (,/اه51دالا 
7 مما ترتب عليه الافتراض طيعًا بأن 
الشخص الذي حقق ذاته هو شخص 
«م يعد لديه أية دافعية» 50010/8160انا 
ومن هنا فقد ثار التساؤل « عما يمكن 
أن تكون عليه دوافع الشخص الذي 
حقق ذاته» نتيجة لإشباع حاجاته 
الأساسية بشكل كاف. 

ولقد وجد ماسلو بعد البحوث 
واللمارسة الطويلة أنه ينبغي تعديل 
نظريته الكلاسيكية لكى تشمل دوافع 
الأشخاص الذين حققوا ذواتهم بالفعل 
في إطار ما أسماه بنظرية الدوافع 
الأمعى جه1غه0أ200ةغ16/! أه بممعط1 » 
والتى تقوم على ضرورة التفرقة بين 
الدوافع العادية عند الأشخاص الذين لا 
زالت تحركهم الحاحات الأساسية 
89 م85 » وبين الدوافع الأرقى 
التى ترك الأشخاص الذين تم إشباع 
حاجاتهم الأساسسية بشكل كافء 
كما تتطلب أيضًا ضرورة التفرقة بين 
الحاحات 05وولة والحاجات الأعلى 
8-5 وكذلك بسين 
الدافعية 1/011034100 وبين الدافعية الأعلى 
100 : وقد قام ماسلو في 
أواخر حياته بصياغة عشرين عبارة رأى 


أعاث 


أنها تصلح كفروض قابلة للاختبار 
الجديدة . 

ولقد جاءت تلك النظرية عثابة 
صفعة قاسية للمنظور الوضعي التقليدي 
للعلم وتطبيقاته في الدراسات 
الاحتماعية والساوكية » فلقد أوضح 
ماسلو يجلاء أن الأشخاص الذين أشبعوا 
حاحاتهم الأساسية يشعرون بقوة 
داحلية يصعب تحديد كنهها تدفعهم إلى 
تكريس حياتهم بل ووجودهم كله في 
سبيل «قضية» أو « رسالة» أو 
«دعوة» أو « عمل محبب» لنفوسهم » 
وذكر أن المشاعر التى يبديها هؤلاء 
الأشخاص» وكذا سعيهم المحخلص 
المتحرد « يصل من القوة لدرحة تسمح 
لنا دون حرج بأن نستخدم تلك 
الألفاظ القديمة (السابقة) .. لوصف ما 
يقرمون به من أعمال بكل إخلاص 
وتحرد ؤتفان .. ولقد وصل بي الأمر في 
بعض الأحيان إلى حد الحديث عن أن 
مثل هذا الشخص قد نذر نفسه بالمعنى 
الدين .. لعمل معين خمارج عن نفسه 
وأكبر منها.. وكأنه قد لق للقيام به » 
ثم يقرر ماسلو أن الشخخص إذا حرم من 
التعبير عن هذه القيم الداحلية المتأصلة 
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في الطبيعة البشرية ووناه/ا ءأدمأناما 
والتى هي من طبيعة شبه غريزية -0نأ5ما 
00 -على حد تعبيره- فإنه يصاب 
بنوع من الأمراض العليا -أ0]م:16/! 
5 (بنفس الطريقة التى يصاب بها 
من يحرم من إشباع حاجاته الأساسية في 
النظرية الكلاسيكية بالأمراض -ادطاقط 
0065 ). 

ثم يضيف إلى ذلك أن « أعلى القيم 
وهي التى تتصل بالحهاة الروحية» 
وأرقى طموحات البشر » تعتبر لهذا مادة 
مناسية للدراسة والبحث العلمي فهي 
ذات وحود (حقيقي) في عالم الطبيعة» ع 
كما يشير إلى أن تلك الأمراض العليا 
التى تصيب الشباب الميسورين والمترفين 
تظهر نتيجة لحرمانهم من القيم الراقية 
ومن المثل العليا عندما يرون أن المجتمع 
من حولهم يركض وراء « الجاحات 
المادية والحيوانية الدنيا » . وأن شعور 
أولئك الشباب بالإحباط واليأس إنما يقع 
وزره على كاهل « النظرة الضيقة الغبية 
التى وقعت فيها نظريات الدافعية في 
العالم كله » فإذا تركنا جانبًا النظريات 
-أو على الأصح - اللانظريات 
السلوكية والوضعية على أساس أنها 
ببساطة تمئل موقف الرفض حتى لرؤية 


_بجللة المسلم 
المعاهر 

المشكلة .. فما الذي لدينا لنقدمه 
لأوئئك الشياب المثاليين ؟ إن كل 
العلوم المعتمدة الرسمية للقرت التاسع 
عشر وكل علم التنفس الأكادعي 
التقليدي لا تقدم لحم شيا » بل إن 
نظاريات الدافعية الكبرى التى يعيش 
عليهنا معلم الناس لا يمكن أن تؤودي 
بأولئك الشباب إلا إلى الاحباط والمرارة 
.. إن مدرسة فرويد.. لا زالت تستيعد 
القيم الإنسانية العلياء وتنظر إلى أعمق 
الدوافع وأكثرها استقرارًا على أنها 
دوافع خحطيرة ومستقبحة » كما تنظر 
إلى أرقى القيم والفضائل البشرية على 
أنها زائفة » تظهر على غير حقيقتها , 
وأنها ليست إلا صورًا من التمويه الذي 
مخفي وراءه كل مدا هو قذر وحبيث 
ومظلم» . 

ويتناول ماس لو القيم الروحية 
والدينية والفلسفية التى تمفل ما أسماه 
«الحياة القيمية للانسان - هناها 106 
8 فيقرر أنها عامة في الجنس البشري 
كلهء ومتجاوزة لحدود الثقافات البشرية 
المختلفة » ويعبر عن ذلك بقوله: « إن 
الحياة الروحية تعتير جزءًا لا يتجزأ من 
جوهر الإنسان » وأنها تعتبر الخاصية 
التى .. بدونها لا تكتمل الطبيعة 


مهمه 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (88) 
البشسرية » ... فهي ججمزء من كينونة 
الإنسان .. ومن إنسانيته » ... ورغم 
أنها قد استبعدت من نطاق الحقيقة 
الواقعة من جانب العلم الكلاسيكي 
المحايد قيميًا الذي يسير وفق نموذج 
العلوم الطبيعية » فإن باستطاعتنا أن 
نسيردها مرة أخرى لتصبح موضوعًا 
للدراسة والتطبيق في نطاق العلوم 
الإنسانية» . 

ولكن ماساو ‏ بنزعته التطورية 
الواضحة ‏ لا يستطيع إلا أن يرى أن 
هذه الحياة القيمية والروحية للبشر هي 
أحد حوانب الحياة البيولوجية للإنسان » 
فهي نوع من الحيوانية « الأرقى» (!) » 
وهو يرى أن نظريته هذه تقدم الحل 
للمشكلات التى يحاول الدين مواجهتهاء 
فيقول أن « الكثير من الوظائف الرئيسية 
للدين يمكن تحقيقها من خلال هذا البناء 
النظري ... ( الذي يتميز عن الدين» 
بأنه يمكن التعبير عنه بطريقة إمبوريقية أي 
على وجه يمكن إخضاعه للاختبار» . 

ويعنينا من آراء ماسلو أخرًا أنه يرى 
أنه من الممكن دراسة الحياة الروحية 
للإنسان باستخدام الأساليب الملائمة 
كالاستبطان » وهو يشير إلى أن للحياة 
الروحية « إشاراتها الداحلية» التى يمكن 


أنماثك 


« الاستماع» إليها » ومن هنا فإن كل 
الميادئ والممارسات التى تساعد في 
تنمية «الوعي بالأحاسيس» أو « الوعي 
بالمسم» يكن تطبيقها أيضًا في دراسة 
تلك الماجات الأرقى 1161206605 . 
ويتحليل هذه الحالة في ضوء الأبعاد 
التى شرحناها فيما سبق كأساس لثورة 
التنظير في العلوم الاجتماعية يتبين لنا ما 
يلي : 
-١‏ أن ماسلو نتيجة لملاحظاته 
وبحوثه وممارساته يبدو وكأنه قد 
«اكتشف» أشسميرًا وجود قطاع من 
الفلواهر المنسية التى وإن لم تكن مادية 
بطبيعتها إلا أن لها وجودًا واقعيًا حقيقيًا 
مؤثرًا » كما تبين له أن نموذج العلم 
التقليدي المستمد من العلوم الطبيعية قد 
تجاهل عن عمد هذا القطاع من الظواهر 
المؤثرة والفعالة ردحًا طويلا من الزمن» 
(وضمنها فإنه قد يعترف بأن نظريته 
الكلاسسيكية كانت متأثرة بنئفس 
النموذج) » وأن هذا الإغفال قد ترتبت 
عليه أوضاع في المجتمعات المعاصرة 
أفرخمت مشكلات خطيرة أصابت 
قطاعات من الناس كان يفترض وفق 
النموذج التقليدي السسائد أنهم 
سسيكونون أبعد الناس عن الوقوع في 
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المشكلات أصلاً. 

١‏ وهذا يع أن النظريات المنطلقة 
من الاجتهادات البشرية وحدها قد 
تكون لها رؤيتها الصحيحة لبعض 
جوانب الواقع » ولكنها رؤية محدودة ؛ 
وأن من يعتمد على تلك الرؤية البشرية 
البحتة عليه أن يجرّب ويتتظر التتائج » ثم 
يعدّل ويجرب وينتظر النتائج » وهكذا » 
وغالبًا ما لا ينتبه إلى أخطاء النظرية إلا 
بعد أن تعاني آثارها الوخيمة أجيال 
متعددة من البشر »ء وبعد أن تظهر 
المشكلات فاغرة فاها ء إلى أن يقتنع 
أصحاب النظرية (عادة قبيل وفاتهم 
بقايل!) بأن عليهم أن يخففوا من 
غلوائهم واس تكبارهم وأن يكوبوا إلى 
الحق . 
ولو قيل لهؤلاء من البداية أن 
بالإمكان الاعتماد على الوحي (الصادق 
طبعًا ) ليقدم لنا الأطر التفسيرية التى 
نريدها وليرجهنا إلى المتغيرات الأكثر 
احتمالاً لأن تودى إلى نتائج صحيحة » 
تمهيدًا لاختباز الفروض المستمدة منها في 
الواقع » لأخذتهم العزة بالإثم ولأصروا 
واستكبروا استكبارًا » ولرفضوا خلط 
العلم بالدين » ولاحتجوا بأنه لا يمكن 
أن تنصب الدراسة إلا على ماهو 


رجللة المسام 
المغاصر 

محسوس ؛ لأنا لا تملك إلا حواسنا 
كوسائل للمعرفة اللحققة . 

ولكننا وجدنا أن ماسلو يعد أن 
تبين له فشل النلريات التقليدية في 
الوصول إلى الحقيقة الكاملة » فإنه قد 
أصر على إدراج الأبعاد الروحية ضمن 
المتغيرات ذات الوجود « الحقيقي» في 
العالم الواقعي » كما أكد على أنها تعتبر 
موضوعًا مشروعا للدراسة في نطاق 
العلوم الاحتماعية » كما اقترح بعض 
المنهجيات الحديدة الملائمة للتعامل مع 
هذا النوع اللنديد من المتغيرا ت » وهذا 
يفتح الياب على مصراعيه لابتكار 
مناهج وأدوات البحث التى يعكن 
استخدامها في إطار المنظور الإسلامي 
دون تحرج لدى أبناء الإسلام من رحال 
العلوم الاحتماعية الذين قد كانوا 
يظنون في الماضي 'أنهم مطالبون إما 
بالالتزام بالأدوات المتعارف عليها حاليًا 
(والشتى تنحو نحوًا حسيًا ) أو بالمتروج 
على الأصول العلمية والقبول .مجرد 
التأكيدات المبنية على فهمنا للنصوص 
وحسب » فمن الواضح مما أشار إليه 
ماسلو وغيره أن من قصد دراسة نوع 
من الظواهر فإنه لن يستعصي عليه أن 
يبتكر من الأساليب مايلائم تلك 


اك 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (م84) 
الدراسة . 

4 ولكننا نلاحظ أيضًا أن ماسلو 
رغم اعترافه بالعوامل الروحية أو ما 
أسماه «بالحياة القيمية» للبشر من حيث 
تأثيراتها الحاسمة على سلوك الإنسان » 
فإنه قد بذل جهدًا مستميتا ليوضح 
موقفه ويبرئ ذمته أمام مجتمع العلماء في 
الثقافة التى ينتمي إليها لإثبات أنه ما 
زال واحدًا منهم » فأكد ضمئيًا ولاءه 
الكامل للنظرة التطورية ذات الأساس 
المادي أصلا » إذ حرص على أن يوضح 
أن النبرات الروحية يمكن اعتبارها 
«خمبرة بيولوحية» » وضم ف نطاقها 
قائمة من الظواهر الشديدة التنوع لم 
تقتصر على الدين وإنها ضمت إلى 
جواره أيضا الفن والتعليم والعلاج 
النفسي والخبرات الروحية الراقية اهعم 
5 الشبيهة بالتصوف 
ووحدة الوجود) » وبلغة أخرى فإنه قد 
حاول تمييع القضية حتى لا تستخدم 
نظريته في دعم الديانات المنظمة في 
الغرب . 

ولكننا في انجتمعات الإسلامية بحمد 
الله لا نواحه مثل هذا الموقف التاريخي - 
الاحتماعي 8 السياسبي الشائك » وليس 
أمامنا أية عقبة تحول دون التسليم بالحق» 


أيحاثت 


وإعطاء الظاهرة الروحية المتصلة .كعرفة 
الله مكانها الصحيح في توجيه السلوك 
لا كظل للظواهر البيولوحية؛ ولكن 
كحقيقة يقينية صريحة تشهد بها مئات 
الآيات القرآنية المحكمة والأحاديث 
النبوية الصحيحة . 

أمثلة تطبيقية : 

لقد بيئا في هذا الفصل كيف أن 
خمروج العلوم الاجتماعية من دائرة 
الأزمة المنهجية التى ابتليت بها يتطلب 
انطلاق الأطر التفسيرية التى تتضمئها 
نظرياتنا من الوحي الصادق ؛ ثم 
استباط الفروض من تلك الأطر 
التصورية ومن غيرها من الاجتهادات 
البشرية التى لا تتعارض معها لكي يتم 
استبارها في الواقيع ‏ ولكن بكل جوائبه 
المحسوس منها وغير المحسوس » مع 
بلورة الأدوات والقاييس الملائمة 
لدراسة اإحوانب غير المحسوسة من هذا 
الواقع . 

كما أوضحنا أنه ف ضوء الاختبار 
الواقعي لتلك الفروض فإما أن تزداد 
ثقتنا في تلك الأطر التفسيرية المنطلقة 
من «فهمنا» للوحي » وإما أن نعيد 
النظر فيها يما لا يتعارض مع منطوق 
الوحي ؛ وأن نعيد النظر في نفس الوقت 
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في الطرق والإجراءات المنهجية التى 
استخدمت في البحث حتى يتم الوصول 
إلى التوافق بينهما » وسنحاول فيما يلي 
أن نقدم بعض الأمثلة للصورة التى يمكن 
بها أن يتم بناء مثل تلك الأطر التفسيرية 
المنطلقة من التصور الإسلامي » وهي 
أمثئلة ليست مقصودة لذاتها ؛ ولهذا فهي 
ىم تسستوف حقها من التدقيق في 
الصياغة؛ لأن عرضنا هنا لا يخرج عن 
الإشارة إلى اتحاهات الطريق وليس 
الوصول إلى المقصد . 

المثال الأول : 

فيما يلي نقدم بجموعة من القضايا 
المنطلقة من التصور الإسلامي للعقيدة 
والسلوك الإنساني مصاغة في نسق 
استنباطي يكن أن تستمد منه بعض 
الفروض القابالبة للاختبار الواقعي 
(ونكرر: بالمعنى الشامل المتضمن لما هو 
حسي وما لين تخسباع 0 

قضية ١‏ المعرفة بالله تودى إلى 
إحسان العبادة . 

قضية ؟ إحسان العبادة يؤدى إلى 
إحسان السلوك . 

قضية  ""‏ الصلاة من العبادات , 

قضية 4 إذن : إحسان الصلاة 
يؤدى إلى إحسان السلوك . 


بحلة المسلم 
> المغاصر 

قضية ه ‏ إعانة الاج من 
السلوكيات الحسنة . 

قضية 5" إذن : الصلاة الحسنة 
تؤدى إلى إعانة المختاج . 

ومن الواضح أنه من الممكن إخضاع 
القضايا 4 » " وعشرات من القضايا 
المشابهة لها للاختبار الواقعي » وأن هذا 
الاختبار أيضًا سيكون عثابة احتبار غير 
مباشر لصحة المسلمات أو المصادرات 
”عه . 

المدال الثاني : 

تشير العديد من نظريات العلوم 
الاجتماعية الحديثة إلى أن العلاقات بين 
الجيران تتأثر سلبيًا نتيجة ازدياد درجة 
التحضر » ولكن القيم الاسلامية من 
جهة أخخرى توحه المسلمين إلى رعاية 
حقوق الجيران بشكل مطلق ( ف كل 
الظروف) »ء فإذا أراد باحث مسلم 
دراسة السلوك الدوازي في مجتمع مسلم 
فإنه إن كان تقليديًا يستمد إطاره 
النظرى كاملاً من النظريات المتعددة 
التى توصلت إليها العلوم الاجتماعية 
الحديفة دون أن يلقى بالاً إلى 
خحصوصية المجتمعات المسلمة » ولكن 
مغل هذا الباحث إذا أراد أن ينطلق من 
المنظور الإسلامي ( وهو ما فعله أحد 


3 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 
الباحثين المسلمين بجامعة الإمام محمد بن 
سعود الإسلامية ) فإن باستطاعته على 
الأقل أن يضم «التوجيهات المعيارية» 
الإسلامية إلى إطاره التصوري على 
الومجه الآتي : 

١‏ ف المجتمعات المسلمة وغسير 
المسلمة : كلما ازدادت درججة التحضر 
كلما ضعفت العلاقات الجوارية (منظور 
العلوم الحديثة) . 

١‏ في المجتمعات المسلمة : لا تتأثر 
العلاقات الجوارية باحتلافات درحجة 
التحضر (المنظور المعياري للإسلام) . 

فق المجتمعات المسلمة : كلما 
ازدادت درحجة التحضر كلما ضعفت 
العلاقات الجوارية» ولكن بدرحة أقل 
منها في المجتمعات غير المسلمة . 

فإذا أحرينا دراسة ف أحد المجتمعات 
المسالمة وجحاء الاختبار الواقعي مؤكدا 
صحة الفرض الأول فإن النتيجة التى 
نتوصل إليها هي أنه إما أن : 

أ- التوجيهات المعيارية الاسلامية 
ليست مؤثرة في سلوك المسلمين في هذا 
لمجتمع المسلم . أو أن : 

ب - تأثير درحة التحضر على 
العلاقات الجوارية أقوى من تأثير 
التوجيهات المعيارية الإسلامية . 


أيحاث 


وأما إذا ثبت صحة الفرض الثاني 
فإننا نستنتج أنه : 

أ إماأن درجحة التحضر لا تؤثر 
على العلاقات الجوارية . 

ب - أو ( وهو الأقوى في هذه 
الحالة) أن تأثير التوجيهات المعيارية 
الإاسلامية أقوى من تأثير درحجة 
التحضر. 

أما إذا ثبت صحة الفرض الثالث 
فإن النتيجة تكون إما أن : 


ثورة التنظير في العلوم الاجتماعية 


د. إبراهيم عبد الرحمن رحب 


أ يوجد تأثير قوى لدرحجة التحضر 
على العلاقات الجوارية؛ ولكن تأثير 


٠‏ التوجيهات المعيارية الإسلامية منعت من 


ظهور آثاره كاملة . 

ب - التوجيهات المعيارية الإسلامية 
قد فقدت قوة تأثرها في هذا الختمع 
بالذات . 

وعكن بطبيعة الحال البدء من هذه 
التفسيرات والاستنتاجات وجمع بيانات 
جديدة ف اتحاهات تحاول حسم هذه 
القضايا وهكذا , 


تعزفاف 


1ك 


مجلة المسلم السنة الخامسة والعشرون2 العدد (64) 
المراجع 
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توطئة: 

معاللسة موضوع التعامل مع الفكر 
الزبوي الغربي تستلزم من يتصدى له 
أن يوفر لمعا لاه أمورًا عدة » وأبرز 
المتغفيرات ذات العروة الوثقى بهذا 
الموضوع ‏ فيما أرى - : 

إحلال التعامل مع الفكر الغربي 
بعامة » والتربوي منه يبخاصة في مكانه 
ومكانته في السياق العالمي الراهن » وأن 
ينظر في تسأصيل التعامل المنشود إلى 


و0 خا ينث ألقي بدورة «مناهج البحث الزبوي ني الدراسات العليا» الي عقدت في الفرّة من ؟؟/ 7/ ٠‏ 


منهجية التعامل مع الذفكر 
التربوي الغربي المعاصر 
طببعته ومحدداته وتقويمه 
ضمن المعاببر المناسبة 
(الذاتية والموضوعية)!*) 


أ. ف: أحمد المضذي عبد الحلبه(**) 


العلاقات التاريخية بين العرب والغرب ف 
التاريخ الحديث » والموقف الراهن لتلك 
العلاقات » وتقتضي المعالة - أيضًا ‏ أن 
يعرض من يقوم بها لحذور التباين 
والا حلاف الفكري بين العرب 
والغرب» وأن ينظر في وسائل التواصل 
بينهما وما يكتنفها من غموض أو 
التياس أو محفاء في الدلالات » وهذا ما 
سوف يحرص كاتب هذه الدراسة على 
الإشارة إليه دون إفاضة . 


١‏ إلى لالب 


٠‏ مركز صالح عبد الله كامل - - جامعة الأزهر الشريف وال نظمها مركز الدراسات المعرفية بالاشتراك مع المعهد العالمي للفكر 


الإسلامي. 
(**) أستاذ المناهج وطرق التعليم . 


بحلة المسكلم 

المغاصر 
وتأسيسًا على ما تكشف عنه 
الدراسة في الجوانب الأساسية التى 
أشرنا إليها آنقًا سوف أنتقل إلى عرض 
تصور لمنهجية التعامل'» بوصفها لقاء 
عقل جمعي عربي بعقل جمعي غربي » 
ولقاء العقول وسيلته الحوار الحر الذي 


يقوم على الندية والتكافؤ » وليس على , 


التصادم أو التعمالى . وأعرض ف هذا 
الصدد العمليات العقلية والنفسية التى 
تمعل الوصال الفكري ذا ثمرة لقطبي 
التواصل ( الأمة العربية والغرب ) . 

وفقصص الحزه الأعبر في الدراسة 
للحديث عن طبيعة العلم الزبوي » 
الذي يرجى التحاور حول كلياته بين 
العرب والغرب . وأعرض في هذا الجزء 
أمثنلة لموضوعات الحوار في صورة 
أسعلة» يتضمن الواحد منها البحث ف 
جوانب شت مثل « تماذج» 
فكري ية 10065 ادلامء0000 . و تختتم 
الدراسة باقتراح معايير لتقويم 
المستحدثات التزبوية التى يتوقع أن 
يسغر عنها التحاور مع الفكر اللزبوي 
الغربي المعاصر , 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 


التواصل الفكري مع الغرب في 
سياق العولة : 
أرى لزامًا .. قيل الحديث عن سياق 
العوللة ‏ أن أحدد الدلالة الي يشير إليها 
مصطلح الغرب في هذه الدراسة فأقول: 
«الغرب» مصطلح يكن أن تكون له 
دلالة جغرافية » ومقابله الشرق » ويعنى 
لغويًا - طلوع الشمس » ومادته شرق» 
بفتح الشين والراء . ويقال: شرق 
لكا : بفتح الأول وكسر الثاني » 
شرقًا: و ل 0 
وأضاءت أرضه . والمشرق : جهة 
شروق الشمس()» والمشرقان : المشرق 
0 0 
0 حرف 0 3 والدلالة 0 افية 
لمصطلح الشرق ومقابله «الغرب» لا 
تعنينا كثيرًا في هذه الدراسة؛ لأن 
الشمس تشرق وتغرب - في مدى زمنى 
مختلف ‏ في كل أنحاء المعمورة.. والدلالة 
الجمغرافية للمصطلح من شأنها أن تجعل 
الموقع المغرائي هو العامل الحاسم في 
المغايرة بين الشرق والغرب » وأن تنفى 
أو تقلل من شأن المتغيرات الاقتصادية 
والثقافية والتاريخية. 


. انظر مادة: «شرق» في المعجم الوسيط؛ من إصدارات ججمع اللغة العربية في القاهرة‎ )١( 


أبحماث منهجية التعامل مع الفكر التزبوي الغربي المعاصر 


ويستخدم مصطلح «الغرب» - أيضًا 
على أنه مصطلح «اقتصادي» ويشار 
بهف مجال الاقتصاد إلى الدول ذات 
الاقتصاد المرتفع » ويشار به أحيانًا - 
إلى «الدول الصناعية» التى استطاعت 
من خلال ما أحرزته من تقدم : علمي 
وتقفي وإداري أن تصنسع الآلات 
والأحهزة التى تستخدم في تحويل المواد 
الخام إلى سلع معقدة ومركية» 
تستخدمها وتصدرها إلى أسواق العالم؛ 
لتستخدم في قطاعات الزراعة والصناعة 
والخدمات والفنون المختلفة . 

ويندرج تمت مصطلح « الشرق» 
-يوصفه مفهومًا اقتصاديًا ‏ الدول غير 
الصناعية التى تستورد من « الغرب» 
الاقتصادي سلعا ومصنوعات 
وخدمات» أحذت موادها الخام من 
الدول النامية أو لم تتوفر مهارات 
تقديمها في تلك الدول ‏ و« الشرق» في 
قلب هذه الدول ‏ كالنفط من سواحل 
الخليج العربي» والكتان والتوابل من 
الهند ».والغاز والأفيون منن الصين» 
وكثير من المواد اجام التى تصدرها دول 


هه يراجع في :هذا الصلاد: 


د. أحمد المهدي عبد الخليم 


أفريقيا إلى الدول الصناعية . 

ويضرب مقالان لتأصيل الاستعمال 
الاقتصادي لمصطلح «الغرب»») ودحض 
استخدامه على أنه مفهوم جغرائ : 
الأول » جنوب أفريقيا » وتقع في أقصى 
جنوب القارة » ولكن بنياتها: 
الاقتصادية والاجتماعية والثقافية » تؤكد 
أنها قطعة من الغرب. والثاني» دول 
أمريكا اللاتينية» حيث تقع في نصف 
الكرة الأرضية الغربي؛ ويصدق عليها 
اتتسادلا وسياسيا وتفاقها واليعباعان 
أنها تنتمي إلى الشرق2"7 . 

وأعتقد أن تعدد أوصاف «الشرق» 
إلى : أقصى؛ وأوسطء وأدنى, يمثل 
أوصافًا صكها الاستعمار الغربي؛ ليميز 
بها مدى قرب أو بعد البلاد التى يحتويها 
كل «شرق» عن مركز الاسستعمار 
الغربي في القرن التاسع عشرء وما تلاه 
من صور اسستعمارية» سواء أكان 
الاستعمار استيطانيًا أم اقتصاديًا أم 
ثقافًا. . 

واستخدام المصطلح بمعناه الاقتصادي 
يحجب الدلالات الثقافية لهذا المصطلح 3 


جلال آل أحمد. الابتلاء بالتغرب. ترجمة وتعليق: إبراهيم الدسوقي . القاهرة : المجلس الأعلى للثقافة » 1596م , 
والرلف مفكر إيراني مرموق » أعد كتابه هذا ان صورة تقريز قدم إلى بملس أهداف التعليم في إيران عام ١45١م‏ » ويتحدث الكاتب 
عن ظاهرة «التغريب» كما كانت تتجلى - آنذاك ‏ لدى الإيرائيين المفترنين بالغرب ء ويعتير جحلال آل أحمد ْ إيران أحد مفكري 


اليسار » وترجمت بعض كتاباته إلى اللغة الإنجليزية . 


بجلة_ المسعلم 
المعادص.ء 

ويوحى بأن من يستخدم المصطلح بهذا 
المعنى يغلب المتغيرات الاقتصادية على 
ما عداها من متغيرات فكرية واحتماعية 
فاعلة في هوية المجتمعات . وهذا التوحه 
في حعل الاقتصاد هو محور الحياة » 
وجماع الموية في المجتمعات منهج تتبناه 
فئة من المفكرين » يغلب على فكرهم 
الزكيز على العامل الاقتصادي » وقد 
عدلت عن هذا المنهج الدراسات اللخاصة 
بقياسات مستوى التنمية في بلاد العالم» 
ومن أحل هذا طورت الأمم المتحدة 
معايير لقياس النمو في انمجتمعات » 
فأضافت إلى الموش رات الاقتصادية 
مؤشرات تتصل : بالثقافة والصحة 
والتعليم ومدى إحساس لمواطنين 
بالسعادة في أوطانهم» ومدى 
مشاركتهم في اتفاذ القرارات ذات 
العلاقة بحياتهم . 

وتأسيسًا على ما تقدم فإن هذه 
الدراسة لا تقصر اس تخدام مصطلح 
«الغرب» على دلالاته الجغرافية أو 
دلالاته الاقتصادية ؛ وإنما تتجاوز هذا 
الاستخخدام إلى استخدام أشمل اهو 
الاستمتخدام «الثفاقي» بوصف أن الثقافة 
محصلة مركبة لكثير من العوامل 
الاقتصادية والايكولوحية التى تحيط 


السنة لخامسة والعشرون2 العدد (م8) 
بالفرد » وتكتنف المجتمعات . 

«والثقافة» مصطلح بتحريدي مركب» 
لا يعاين ولا يلمس ؛ وإنما يستدل عليه 
بماهو كان في عقول الناس 
ووحداناتهم من معتقدات » وقيم 3 
وأفكار واتجحاهات وطموحات ؛ كما 
يستدل عليها - أيضًا ‏ بالإنحازات 
الفكرية والعلمية والعملية والفنية التى 
حققها البشر في مجتمع ماء وا تجليه 
هذه الإنجازات من أشكال وصور تتصل 
بالسلطة » وأنماط العلاقات الإنسانية » 
وتمط الإتداج بأوسع ما يعنيه مصطلح 
«إنتاج» » ويستدل على الثقافة - أيضًا - 
بنوعيةالسلوك (قيمي - اتباعي - 
إبداعي) ويبعادات العمل في المواققف 
الاجتماعية المحتلفة . 

والثقافة ظاهرة إنسانية في جوهرها )» 
تكتسب بلمحاكاة والتعليم » ولا تورث 
ببولوحيًا . وقد هيا الله حلت قدرته ‏ 
للإنسان وحده دون سائر المخلوقات أن 
يؤسس نظما ثقافية » فميزة بقابليات 
بدنية : كانتصاب القامة » واتساع محال 
الرؤية البصريةء ومرونة بنانه» 
وقابليات عقلية ؛ جعلته قادرًا على 
استيعاب الرموز المادية واللغوية » وقادرًا 


على التفكير » والتعبير والتذكرء» 


للك 


أحاث منهجية التعامل مع الفكر التربوي الغربي المعاصر 


والربطء والتحليل والتخيل »؛ ونقد 
الذات » وضيطها ء واستشراف 
المستقبل. وقابليات اجتماعية : تتمثل في 
حاجته إلى التواصل الاحتماعي مع 
الآخمرين » والاعتماد المتبادل بينه 
وبينهم؛ بصورة تقلل من مظاهر 
الصراع؛ وتؤدى إلى تماسك الجماعة 
واستمرارها » على نحو يتجاوز حياة 
الذوات الفردية لأبناء اختمع . 
والثقافة ‏ بالمعنى الذي أوضحناه ‏ 
ليست جرد كيان ينتمي إليه الأفراد ؛ 
وإنماهي رموز يملكونها ء وتختلج ف 
عقولهم ووجدانهم ؛ فتدفعهم إلى 
الكفاح والعمل والتضحية وتحمل المعاناة 
في سبيل ما يتطلعون إليه » وإن لم 
يتحقق بصورة كاملة . وتشمل الثقافة ‏ 
على هذا الوجه ‏ النشاط المعرق 


والفكري السائد بين أبناء الثقافة» سواء- 


في ذلك مضامينه » ومحتوياته » وطرائق 
إنحازه» كما تشمل ألوان الإبداع 
الجمالي والفئ التى يعضدها امجتمع » 
وتؤثرها الجماهير الواسعة في امجتمع 
على ما عداها في الاستمتاع . 


د. أحمد المهدي عبد الحليم 


تؤكد دراسات حديفة(1) أن الثقافة 
تؤدى دورًا جامعًا ومانعًا في آن واحد , 
ففي كل الثقافات قدر إنساني جامع 
لكل الناس » يستند إلى خيرات اللجنس 
البشري المشتركة في تلبية الاحتياجات 
الفيزيقية والاجتماعية والإنسانية » ثما 
يسوغ الحديث عن «ثقافة» الإنسان . 

والمنصائص الإنسانية للثقافة تماير 
جتمع الناس عن مجتمع «القردة» » 
و«مجتمع النحل» و«ججتمع الحيتان» أو 
النمل الأبيمضء» وهي كائنات تتواصل 
فيما بينها » ويحقق تواصلها أغراضًا 
لأفرادها ومجتمعاتها ؛ ولكن هناك 
عوامل فارقة بين التواصل الإنساني 
وتواصل تلك الكائنات الحية الأخرى. 

وف الثقافات المحلية والإقليمية قدر 
مشترك يسم جمهرة أبناء كل ثقافة.كيسم 
واحد في المعتقدات والقيم والأفكار 
وطرائق التفكير والفعل » وبهذ! القدر 
يتمايزون عمسن عداهم في الثقافات 
الأرى » بحيث يتأتى في التحليل الثقائي 
الجاد فرز ما هو دااحل ف ثقافة ماء 
وماهو نمارج عنها » وهذا القدر هو ما 


)١(‏ يقال : إن التعليم مهدة ؛ تنشأ عنها ثقافة فرعية » هي « ثقافة المدرسة» ويعنى بها الأفكار والمعتقدات والقيم والافتراضات التى 
جمعل العاملين ل المدرسة يردون أعمالهم بطرق معيئة دون غيرها . وأزكي - لمن بريد متابعة الفكرة ‏ مراجعة المصادر التالية : 
لالم :ررععدا/ا صماعه80 .مومهطت أن كدرواطه5 هلا لمق إممطعة هط آ0 8تنلثانات 156 ,8 ,5 راإمق8 58 - 


, 1982 برلروعق8 لقع 


مومءأط0 أه زأأويوباامل 18 :مومواطت أويهمه اممطعة آه لإووامعع 1186 ,()نلألة) ١‏ ,ل ,لوالكهه6 - 


.1987 ,ل ضوط باممطيوولا 155 , مدوم 


عد السلم 
المعاصر 

يشار إليه عمصطلح «التنوع الثقافي» أو 
« المخصوصية الثقافية» . 

وف ضوء ما قدمت فإن هذه 
الدراسة تستند إلى المسلمات التالية : 

«الثقافة» مفهوم تحريدي ومعقد » 
يجمع بين ما هو إنساني عام » وما هو 
قومي غماص تنفرد يه مجموعات من 
البشر . 

إن وحدة «الثقافة» القومية لا 
تعنى تطابق كل فئاتها في المعارف 
والقيم والاتحاهات والسلوك » وألوان 
التذوق والإبداع » وهذا يعنى التسليم 
بوجود «ثقافات» فرعية داحل الثقافة 
الواحدة ؛ مثلاً (ثقافة الزنوج داخل 
الثقافة الأمريكية) وتتفرع الثقافة 
الواحدة إلى ثقافات فرعية تبعًا لمتغيرات 
شتى : المهنة(' والعرق » والجشس » 
والموقع الايكولوجي » والتتشبة 
الاجتماعية ؛ وفرض التعليم والتدنمية 
المتاحة داحل الثقافة الواحدة . 

الثقافة في أي ممتمع ظاهرة نامية 
متطورة » وليبست ثابتة » ونمو الثقافة 
وتطورها ينشاأ عن عاملين أساسيين 
هما: حهود التنمية البشرية التى توجه 
إلى الأفراد داحل التكويئات الاجتماعية, 


: تراجحع كتابات إدوازد سعيد ء وحاصة ما يلي‎ )١( 


السنة الخامسة والعشرونت2 العدد (84) 
والتبادل الثقافي الذي يحدث بين 
الثقافات » فالثقافات في عصرنا الحالي 
ليست أنساقًا مغلقة » وإفا هي أنساق 
مفتوحة » يمكن اتحتراقها بوسائل شتى 
يطلق عليها وسائل «الغزو الفكري» أو 
«الاحتراق الثقافي» مما سنعود إليه في 
مواضع كثيرة في هذه الدراسة » ونكتفي 
هنا عمجرد الإشارة إلى المصطلح دون 
حكم أو تعليق عليه . 

السياق العالمي الجديد : 

وحديئدا عن منهجية التعامل مع 
الفكر التربوي الغربي يجرى في مسياق 
عالمي ؛ وتنتشر فيه مقولات كثيرة حول 
مايسمى ب «العولمة» وجوهر ما يقال 
عنها : إن نظامًا عاميًا حديدًا قد برغ في 
بواكير العقد الأخير من القرك العشرين » 
وأن هذا النظام في طريقه إلى التكوين 
والتجسيم . 

ومن أبرز معالم هذا النظام تحرير 
الاقتصادات القومية » وتركها لقوى 
السوق العالمية ء والدعوة إلى تقليل 
القيود والضوابط التى تفرضها 
الحكومات الوطنية على مسيرة الاقتصاد 
والتجارة والاستثمار » على أن يتولى 
القطاع الخخاص في كل مجتمع » متعاونا 


3 اهمه بزأأورعنااون) ليوبايها! :, ركمهاية مول#1طاريهق6 بعلاانت ملا اميق مزهت" قط لاجولالا وطارع ,لله - 


آلا 


أبعاث منهجية التعامل مع الفكر التربوي الغربي المعاصر 


مع الشركات التى توصف بأنها 
«عملاقة» أو متعدية الجنسيات سد 
الاحتياحات الوطنية في المجتمعات كلها. 
ويقتزن بهذه التحولات الاقتصادية 
مزاعم تشير إلى أن الجانب الأكير ف 
الحياة الاجتماعية سوف تتحدد من 
خلال عمليات «معولة» تذوب فيها 
الخنصوصيات الثقافية » وتسودها 
حضارة عالمية ؟؛ هي الحضارة الغربية . 
ولعل أكثر الكتابات انتشارًا حول 
«عولمة الحضارة» ما كتبه «صامويل 
هنتنجتون» ف مؤلف عنوانه : صدام 
الحضارات وإعادة صنع النظام 
العامي"". وفيه يدعو الولف الدول غير 
الغربية إلى ما يسميه «التحديث المحايد» 
ويقصد به أن تسود حضارة الغرب 
الممتمعات غير الغربية » وأن تعمم ثقافة 
الغرب ف كل بلاد العالم » دونما نظر 


إلى محتوى التحديث ودلالاته الاقتصادية. 


والسياسة والدينية والخلقية والاحتماعية) 
والاستشراقات المستقيلية لكل ثقافة على 


حدهة , 


د. أحمد المهدي عبد الخليم 


ويقطع «هتسحتون» بأن صدامًا 
حتميًا سوف يقع يبن الحضارتين : 
العربية الإسلامية والحضارة الغربية ؛ 
مؤسسًا قوله هذا على ما بين الحضارتين 
من «تباين» في القيم الأساسية العليا ؛ لا 
يمكن تصفيته إلا عن طريق الصراع 
والتصادم بين الحضارتين . 

وقد سبق رأى «هنتنجتون» مايمكن 
النظر إليه على أنه « إعلانث حرب» على 
الحضارة الإسلامية متمثلاً ف حديث 
أجراه مراسل مجحلة النيوزويك الأمريكية 
مع سياسي إيطالي ووزير نخارجينة 
سابق» كان في وقت إجراء المقابلة معه 
رئيسًا للمجلس الوزاري الأوربي(©2 هو: 
«جياني هعيلكيس» ؛ سأل المراسل هذا 
السياسي الغربي : ما ميررات بقاء حلف 
الأطلنطي » بعد انتهاء المواحهة بين 
الغرب الليبرالي والمعسكر الذي كان 
اشراكيًا ؟ 

فأحاب : صحيح أن المواجهة مع 
الشيوعية لم تعد قائمة » إلا أن ثمة 
مواحهة أخخرى يمكن أن تحل محلها بين 
العالم الغربي والعالم الإسلامي . 


)١(‏ صامويل هتتتجتون » صدام الحضارات :. إعادة صنع النظام العالمي . ترجمة طلعت الشايب ء وتقديم د. صلاح قنصوه » القاهرة: 


كتاب سطور رقم ؟ . ١644‏ م 


(1) فهمي هويدي ء مقال ف الأهرام القاهرية بتاريخ ١7‏ يوليو ١45٠‏ بعنوان : من يعادى من ؟ نقل فيه عن عدد بملة «التيرزويك» 


الصادر بتاريخ 7 يرلير ٠155م‏ . 


مجلدت المسكم 
75227 المعاصر 

سأل المراسل : وكيف يكن تجنب 
المواجهة المحتملة ؟ 

فأجحاب مكيلكيس :2 ينبغي أن تحل 
أوربا مشاكلها ليصبح الدموذج الغربي 


أكثر حاذيبة وقبولاً من حانب الآخرين 
في مختلف أنحماء العالم » وإذا فش لنا ف 
تعميم ذلك النموذج الغربي فإن العالح 
سيصبح مكانا في متتهى الخنطورة». 

ومن خلال هذا العرض السريع 
للسياق المالي الذي يتم فيه التواصل 
المنشود ز نستنتج أن تعامل الآخرين مع 
الفكر 0 بعامة مواجه بدعاوى 
رائجة » مفادها أن النظام العالمي اللحديد 
أو «العولى» الليبرالية الأمريكية ف 
سبيلها إلى القضاء على الخصوصيات 
الثقافية لتعم ثققافة الحضارة الغربية » وأن 
التباين حاد بين هذه الثقافة الغربية 
والثقافة الإسلامية من وحهة نظر معظم 
الفكزيين والسيانحين ون القترك الأذين 
قدمنا مثالين لهما . 

وفي الرد على هذه الدعاوى ‏ تمهيدًا 
لإرساء الحوار الذي نتصوره منهجًا 
للتعامل مع الفكر الغربي الستربوي 
المعاصر ‏ سوف أوجز هنا وجهات 
النظر التى تففند دعاوى ومزاعم 
«العرل»» » وتؤكد على ضرورة 
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السنة الخامسة والعشرون2 العدد (88) 
«الحوار» بين الثقافات بصورة تصون 
«المخصوصيات الثقافية» وتؤدى إلى 
ترسيخ نفلام عالمي جديد يختلف جذريًا 
عن نظام «العولمة» الليبرالية التى تقودها 
أمريكا اليوم » نظام يفضي إلى تحول 
عالمي تفيد منه الإنسانية في جميع أنحاء 
العالح . 

وف تكثيف شديد أقول عن العولمة: 

- يرتاب أهل الثقة ف شثكون 
الاقتصاد والاحتماع بشدة في أن يتبلور 
قربا نظام اقتصادي معولم تكون فيه 
قوى السوق غير القومية هي المتغير 
الفاعل والحاسم.ء ويقررون أن اقتصاد 
العالم بعيد عن أن يكون «كوكييًا» ) 
وأن كل ما حدث ‏ حتى الآن - تركيز 
للتجارة والاستثمار والتدفقات المالية في 
ثلاثي : «أوروبا ‏ اليابان ‏ الولايات 
المتحدة الأمريكية» . وهذه السيطرة - 
وحدها ‏ هي القابلة للاستمرار . ويوؤكد 
هؤلاء اللتخصصون أن التأثير السياسي 
للعولمة يمثل حالة مرضية معقّدة» تتناقض 
توقعات تطورها إلى أقصى مدىء وأن 
الحماس الزائد لدعاة «العورلة» من 
المفكرين والسياسيين والإعلاميين يوشك 
أن يحوها إلى « أسطورة يفتعن الناس 
بهاء وهي لا تجلب راحة ولا عزاء لمعظلم 


أبحاث منهجية التعامل مع إلفكر التربوي الغربي المعاصر 


بلاد العالي»94؟ , 

ويكفي ف هذا الصدد الإشارة إلى 
الاحتحاحات والمظاهرات التى نظمت 
ضد العولة في سيائل وفي واشنطن 
العاصمة الأمريكية؛ وفي دافوس 
بسويسراء وأخيرًا تلاهر عشرين ألف 
شخص من المزارعين وأعضاء نقابات 
العمال والفلاحين ف.مدينة « ميو» 
الفرنسية . هذا بالإضافة إلى الإضرابات 
العمالية في فرنسا وبلجيكا وأسبانيا 
وبريطانيا ضد المتصخصة . 

- يقال : إن «العولمة» الليبرالية 
المتطرفة حتمية: « اقتصادية 
تكنولوجية» » وأنها حدث وموقف لا 
تستطيع الاقتصادات القومية الوقوف 
أمامه . ويعجب المرء أن يقال مثل هذا 
القرل مع فساد فرض «الحتمية» حتى 
ف العلوم الفيزيقية» واستقرار أن 
«اللاحتمية» أصبحت الآن نظرية عامة 
شاملة مجمل نسق العلم الطبيعي - وما 
يالك بالعلم الاجتفاعي ‏ وما بال 
المروجمين للعولمة يستحوذ عليهم الغرور, 


د. أحمد المهدي عبد الحليم 


ويجعلون الفروض المحتملة يقينا يقطعون 


ابصحته ويفرضوئنه على الواقع 


الإنساني » برغم أن كل قوانين العلم » 
مهما اتصفت بالبراعة والنفاذ ليست إلا 
قوانين احتمالية » أي أنها قابلة 
للتعديل9, 

- يؤكد أهل الثقة من المتخصصين 
زيف مقولات: « إن العالم قد صاز 
سوقًا ولئلة فوسل وانه وقد غدا 
قرية كونية» ؛ ويقررون أن التوحد 
الأوحد الذي حدث هو التورحد 
التليفزيوني الذي يربط بين من يعيشون 
ف أفريقيا وآسيا وكاليفورنيا » وأن ثورة 
الاتصالات والتقبيات تركرت ف ربط 
بعض مدن العالمح الصناعية بالعالم 
الخارجي » وأن الجزء الأعظم من العالم 
قد تحول إلى حزر منفصلة » وإلى عالم 
ينتشر فيه البوس والفاقة » ويكتظ بالمدن 
القذرة والفقيرة 9 . 

- تمثل «العولمة» على الوجه الليبرالي 
الأمريكيئ اعتداء على الليكقراطية وعلى 
رنحاء ورفاهية الشعوب » والتلازم الذي 


ان : بول هيرست وجراهام تومبسون » ممساطة العولة : الاقتصاد الدولي وإمكانات التحكم ء ترجمة إبراهيم فتحي » القاهرة : 


ى الأعلى للثقافة » 1195 . 
0 40 كنابات يكنى طريف الحو التالية : 
غتراب : مقال في فلسفة ١‏ 
يا الإنساية والعلم 


من الحتمية إلى اللاحتمية . القاهرة : للهيئة العامة للكتاب » 8417 .1١‏ 
: مشكلة فلسفية » القاهرة : دار الثقافة الجديدة . 1937 . 


(1) هانس - 0 : الاعتداء على اللكقراطية والرفاهية ‏ ترجمة د. عدنان عباس على ؛ مراجعة 


أ. د. رمزي زكي » الكوبت » غا 
والكاب 


ف الكتاب رقم 4لا + 1554م. 


معابطدة لموضوع « العولة» من 4 رؤية عميقة وموسوعية من منظور يختلف عن المنظور الزائف الذي تطرحه وسائل 


الاعلام العالمية واحلية . 


مجلة . المسنلم 
0 آلمعاصو 


يذدعيه من يروحون للعولمة بين اقتصاد 


السوق والليمقراطية زعم زائف ؛ ' 


لأنهما ليسا متلازمين دائمًا » والعلاقة 
الأقرب للحقيقة بينهما هي علاقة 
التعارض ؛ بدليل أن التحولات. 
الاقتصادية والاحتماعية الحادثة:الآن في 
مختلف يلاد العالم تواكبها دكقراطية 
تحمى مصالح الأثرياء والمتفوقين 
اقتصادياء وتلحق أضرارًا جمة بالعمال » 


والطبقة الوسطى؛ متمثلة في تخفيض. 


الأحور.؛ وزيادةٍ مباعات العمل » 
والعاش المبكر.؛ وخفض الدعم 
الحكومي للخدمات الأساسية » ويحدث 
كل هذا بحجة «تهيئة الشعوب لمواجبهة: 
سوق المنافسة الدرلية»» والصواب أن 
اللكقراطية الحقة تمارس في مناخ يأمن 
افيه الناس غوائل الفقر والمرض والبطالة» 
وهذا المناخ غير متحقق في كثير من 
دو ل العا 0 5 ١‏ 

يرى المتخصصون أن العودة إلى 
الاإستقلالية النسبية التى كانت للدول 
الوطنية في فترة السجتينيات وأوائل 
السبعيئيات في القرن العشرين وهم لا 
يجوز أن يقع فيه الناض ؛ وإنما تستطيع 


الدول الوطنية في الدول غير الصناعهة .. 


16 رمزي زكيء المصدر السايق , مقدمة المراجع »؛ س‎ )١( 


(؟) المرجع السابق : من ص 197-1١1‏ . 


الاب 


أن تأحذ زمام المبادرة للوقوف ف وجه 
«العومة» المنفلتة » وذلك يثل ما يلي : 

عمل سريع.ودءوب» من شأنه 
توحيبه التنافس العالمي وجهة تخدم 
الوانب الاجتماعية, والحجياة 
الديعقراطية؛ والتكافل .الاجتماعي الذي 
ترعاه الدولة . 

- إصلاح النظام الضربي وتطوير نظم 
التأمينات الاجتماعية . ش 

- إدخال إصلاحات حذرية في نظم 
التعليم تكفل التوسع فيه » ورفع مستوى 
كفايته وجدارته في خدمة المواطنين 
والمجتمع في مختلف مرافق الحياة , 

ألا تتحذ في السياسة لمالية 

والاقتصادية إحراءات تؤدى إلى هروب 
رعوس الأموال من دائل الدولة إلى 
خارجها. .. 

المبادرة بتخطيط وتنفيذ مشروعات 
قوميبة لحماية البيعة الحليية من التلوث » 
وتنمية المصادر الطبيعية بطريقة نظليفة 
ومطر د(" , 


عن «الخضو صية الثقافية» : ' 
يوكد المنطاب الغربي الذي قدمنا 
أمثلة له فيما يقوله « هنتنجتون» وبعض 


السياسين الغربيين' شبهة تمام الانقطاع 
في أمل التواصل الفكري:ببين: الغرب 
والعرب بعامة » والمسلمين منهم بخاصة. 
وأعتقد أن نغمة هنذا اللنطباب ليست 
جديدة ؛ وإنها هي امتنداد لقولات 
شاعت ف البيئات الغرية العلمية 
والسياسية ؛ وأنها إفرازات كريهة لروح 
استعمارية متعصبة » ونتاج عفن لحركة 
«الاستشراق» » القديم منها والجديد ) 
التى واكبت الاستعمار"» ولا تزال 
مطردة موصولة في تحقيق أهدافها ضد 
الحضارة الإسلامية 2 « الثقافة مر بية 
الإسلامية». . 1 
٠‏ ولا بد في هذا اللقامأن 5 
بالتقدير كتابات معتدلة لعدد من 
المستشرقين » منهم توماس أرنولد في 
كتابه « الدعوة إلى الإسلام»: وزيجريد 
هونكه في مؤلقهنا الشهير : « شمس 
العرب تسطع على الغرب»» وهادزيان 
ربلاند في كتابه عن الديانة المحمدية 
الذي حرمت الكنيسة تداوله ؛ ونعتقد 
أن كتاببات مثل هؤلاء المستشرقين 
القدامى (نسييًا) قد أسهمت ف تعريف 
الغربيين بحقائق الإسلام . 

ونود أن نتذكر ونذكر بدوافع 


3 أهمد المهدي عبد الحليم 


الاستشراق. القديم ؛ سواء في ذلك 
الدافع الديئ القائم على تشويه صورة 
الإسلام عمومّاء وصورة القرآن الكريم 
ورسول الإسلام محمد 8 خصوضًا » 
ودافع الاستعمار السياسبني وحكة 
التنصير في الشرق الإسلامي. (ماسيينون 
عمل مستشارًا لفرنسا في تخطيط 
سياساتها ضد المسلمين فق شمال أفريقياء 
وبرنارد لويس عمل ولا.يزال يعمل 
مستشارًا! لحكومة إسنرائيل في وضع 
وتنفيذ سياساتها ضد عرب فلسطين) 
هذا :بالإضافة إلى الدافع الاقتصادي 
والتحساري فيما يخصن الاستيراد من 
الغرب إلى المنطقنة العربية » وتصدير 
بعض موادها اد إلى 00 
وأمريكافا , 
وأعتقد أن النطاب الغ بي الات 
عن الإسلام ؛.وعن الأمة العربية ؛ لا 
يزال مروجوه يعيشون.في مناخ الموجحات 
الصليبية » وأن الغرب إذا كان قد فشل 
فل عملينات الاستعبار الاستيطاني لدول 
المنطقةء فإنه ياول بديلا آخر .هو 
«استيطان العقول» بدلا من استيطان 
الأرض . ومن هنا كان حرص الغرب 


على. تكبيل العقل العربي بقيود فكرية » 


)١(‏ تراحع مقالة متوسطة الحجم عن «الاستشراق» في الموسوعة العربية العالمية التى تضدرها وم الت 


في الرياض بالمملكة العربية السعودية . طبعة أول ص ص 7814-5718 . 


بجحل المسلم 
المعاصر 

تجعله تابعا للفكر الغربي المركزي 
(الأوربي والأمريكي) في السياسة 
والاقتصاد والتعليم والمأكل والملبس . 
ومح هذا التغريب في استقطاب عدد 
من النحب في محالات الحياة المختلفة . 

ومن شواهد هذا النجصاح حركة 
«الاستشراق الجديد» التى تعقد ها 
الموتمرات وتنظم الندوات » وفيها اتسع 
مجال الاستشراق » متمثلاً ف مراكزر 
لبحوث الشرق الأوسط ؛ سواء في 
ذلك البحوث السياسية والاقتصادية 
والاحتماعية والدينية » ويتم التركيز في 
هذه البحوث على أقاليم ودول الشرق 
الأوسط واحدة واحدة »يما يدعم 
القطرية والتجحزئة . كما تتمثل جهود 
«الاستشراق الدديد» في استخدام 
مناهج «اهرمونطيةا» ( أساليب التأويل 
' والتفسير) والإيستمولوجيا (النظرية 
العامة للمعرفة) وأساليب الدارسة 
الحديفة في «الألستيات» واليلاغة 


الجديدة وتطبيقاتها على النصوص , 


العربية ء يمافي ذلك نصوص القرآن 
الكريه7) : 
ويستشعر كشير من المفكرين العري 


أن هدف «الاستشراق الحديد» متمثلا 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (48) 


وموس حلت ونا سنا 
السستخدمة فيه: الميشولوجي 3 
والإيديولوحي » والبئيسوي ومابعد 
البنيوي » والحداثة » وما بعد الحدائة. 
يستشعر المفكرون العرب أنها حملة 
صليبية حديدة؛ يراد بها ومنها كشف 
نواقص عدة في التراث العربي الإسلامي 
إذا ما أخمضع للمعايير والمناهج الغربية 
الحديئفئة؛ ويعجب المرء لهذا التعنت 
الفادحء والظزلم القادح والفاضح لمن 
ينادون به: كيف يستساغ ‏ عمليًا 
وعقلايًا محاكمة نصوص «مقدسة» 
وفقًا لمداهج فكرية ابتدعت ف ثقافة 
مغايرة » بعد أكثر من أربعة عشرة قرثًا 
من تنزيل هذه النصوص ؟ 

ويس_تحضر في هذا المقام سلمان 
رشدى «بآياته الشيطانية» » والكاتب 
السورى صاحب «وليمة لأعشاب 
البحر» . وكيف يستساغ ‏ علميًا 
وعقلهًا ‏ أن تطيق على التراث الفكري 
الغربي معايير استحدثت في ثقافات 
ولغات تختلف أصوها احتلاقًا جذريًا 
(الإنجليزية والفرنسية مثلاً) عن أصول 


' اللغة العربية ؟ 


إن الاستشراق الجديد برزت أفكاره 


(1) انظر لي موضوع الاستشراق اللنديد ما كتبه د. مصطفى عبد الغئ نْ الأهرام القاهرية يوم ؟ يوليو ٠٠١٠م‏ من ندوة أقيمت 


أخيرًا (بالأهرام الدو ي)-. 


أبحاث منهجية التعامل مع الفكر التزبوي الغربي المعاصر 


الأساسية في الفكر الغربي » وقد تكون 
هذه الأفكار ملائمة للثقافة الغربية » 
ولكنها ‏ بالقطع ‏ ليست ملائمة للفكر 
العري الأسلاضي »في عدت عن 
موت الإله (استغفر الله) العليم الخبير» 
وتتحدث عن فرت مؤلف السص » 
والاعتداد بالنص وحله وطزلا عه 
مؤلفه ؛ وعن عصره » وعن قارئ 
النص. ودعاة «الاستشراق الجديد» 
بهذا يحولون المنهج إلى مذهب يضارع 
اليقين الاعتقادي . 

هذا بالإضافة إلى أن تطبيق مثل هذه 
المعابير يتناقض مع ما هو شائع في الفكر 
الغر بي ذاته, متصلاً عيدأي : «النسبية 
اللغرية » » و« الحتمية اللغوية» وهما 
من القضايا الجدلية بين الفكر الغربي 
والفكر العربي الإسلامي 

والسؤال الذي يجب أن يجاب عنه 
هو : ماذا في الفكر الإسلامي عن 
الخصوصية الثقافية ؟ 

من الثوابت في الفكر العربي 
الإسلامي مبداً «تنوع الثقافات» وهذا 
المبدأ لا ينفى وحدة الجنس البشري ولا 
وحدة النظام الكوني » المحلوق لله 
سبحانه وتعالى » وهو حلت قدرته قيوم 


د. أهد المهدي عبد الحايم 


عليه ء في النشأة » وفي المسار وف 
المصير. « وتنوع الثقافات» مفردة في 
منلومة لمفاهيم تضم في آن واحد 
«وحدانية الخالق المعيود» » فاطر 
السماوات والأرض وما بينهما ,2 
و«عبودية المخحلوقات جميعًا» للخالق 
العظيم» و«استخلاف الإنسان» لحمل 
أمانة عمران الكون » وانفراده بأنه أكرم 
مخلوقات الله » ومن ثم فليست هناك 
قيمة مادية تعلو قيمة هذا الإنسان » أو 
من أجلها تهدر قيمته . 

- أن الله سيحانه وتعالى قبد لق 
الكون متنوئعا : إن في خلق 
السُمُوَاتٍ َالأَرْضٍ وَاختِلاًف اليل 
اهار ولاس ابي تجري في الب 
ما ينضَعُ اناس وَمَا أَنْزّلَ اللَهُ مِنَ 
السّمَاء مِن مَاءِ نحي به الأرْض تعد 
مَوتِهًا نت امن ل 15 ريف 
الرياح وَالسُحَاب الْمُسَخر بَيْنَ السَّمّاءِ 
وَالأَرْضٍ لآيَات لِقَوْمِ يَعْقلُون)» (لبقرة : 
4 . و«تبوع الثتقافات» آيةمن 
آيات الله » ونعمة من نعمه » ورحمة من 
رحماته «إوّين ءَايَائِهِ لق ا عْمُوَاتٍ 
والأزض وَاخيلآف) نيكم وَالوانكم 


إن في ذَلِكَ لآيَات لِلْعَالِمِينِ» (الروم 


. 7 سيد قطب » تمصائص التصرر الإسلامي .القاهرة : دار الشروق . ط المادية عشرة . ص‎ )١( 


جلت المستلم 
المعاصو 

5 ويؤكد التنزيل الحكيم أهمية 
«التسوع البشري» ق توازن 0 
الاحتماعية «وكو شَاءَ الله لْجَعَلْهُمَ َم 
وَاحِدَةَ وآ ون يُدْخِلَ مَنْ يَشاءً في 
رَحْمَيِهِ وَالظَالِمُوت ما لَّهُمْ مِن ولي وَلا 
نميسير» (الشسورى :8) والمس امون 
مدعوون بشذنة إلى استيعاب حقيقة 
«التنوع البشسري» أكمل استيعاب » 
وإلى تجنب الصراعات والمنازعات فيما 
يخص العقيدةٌ » فلكل أمة شرعة 
ومنهاجء والتنوع البشري واقع لا يمكن 
تحاهله سواء في التصور الاعتقادي » أو 
ف العبادات » أو ف الإنحازات البشرية » 
أي في الحضارات . وفي القرآن الكريم 
آيات كثيرة تشهد لهذا التنوع : 


و مهايا (المائدة 040 

لكل أَمةٍ أَمَةٍ جَعَلَنَا مَنِسَكا هُمْ 
ناسكوةٌ قلا نانك في الأَمْر وَاذْعٌ 
إِلَى ريك كَ إنلك لَعَلَى هُدَى مُملستقيم» 
احج 00 

ولو شاءً وَبِكَ لآمَنَ مَنَ في 
الأرض كُلَهُمْ جَمِيعَا جَبِيعًا أفأنت تكْرةُ 
الناس حَتى يَكُونُوا مُؤعِنِين# (يونس : 
8 . 

- والغاية العليا «للتنوع البشري» - 


السنة اللخامسة والعشرون2 العدد (84) 
وفقًا للتصور الإسلامي ‏ هي أن يتعاون 
«النوع البشري» على الإعمار ؛ أداء 
للأمانة التى حملها الإنسان » ومن أجلها 
كرمه خالقه » وسخر له ما في الطبيعة 
من مكنونات . ويبدأ التواصل بين النوع 
البشري بالتعارف » والتعارف مناقض 
للتناكر والتصادم الذي يدعو إليه بعض 
مفكرى الغرب » والتعارف يبدأ بالتقابل 
أو المقابلة » وهما لا يعنيان تقبل أو 
قبول كل ماتقابله أو من تقابله , 
وستعود إلى هذا المعنى ف موضع تال في 
هذه الدراسة . 

والإسلام يدعو دائمًا إلى 
«التأليف» لا إلى التفريق بين البشر» 
ويذكر الئاس بنعمة التأليف والاعتصام 
بحبل الله » الذي كان الركيزة للحضارة 
الإسلامية » وسبيلاً إلى التآخي بين من 
كانوا أعداء قبل قبل دخولهم في الإسسلام 
لِرَاغْْصِمُوا بحَبْلٍ لله جَمِيعًا وَل 
رفوا وَاذْكُرُوا يعْمَةَ الله عَلَيْكُمْ إِذ 
كنم أغد غذاءً قالف ب بين فلوبكم 
َأَصْبَحْتم بِعْمَيهِ إخوانا4 ( آل عمران: 
6). ا 
هذاء والإاسلام ينفى العنف 
والإآكراه » وينهسى عن التعصب 
والاحتراب مع ذوى الديانات الأخرى 


أبحاث منهجية التعامل مع 


الذين لم يادئوا بمحرب المسلمين . وف 
آيات الذكر الحكيم نصوص قاطعة 
تدعو إلى الحترام عقائد الآخرين » 
واستيعاب -حق الأفراد والأمم في اختيار 
عقياتهم ؛ ومجادلتهم بالمسنى 
وبالموعظة الحسنة . 

0 ِكْرَاة في الديسن د ين 9 

شل بن الفي» (البقرة : 165) . 

7 شا ربك لَآمَنَ مَنْ في 
الأرْض كلهم جَمِيعًا أَفأَنتَ تَكْرهُ 
الناس حَتى يَكُونوا مُؤْمِنِينَ) (يونس : 
8 . 

ولا تَجَادِلُوا أهل الكِتاب 0 
بابي هي أ خسن (العدكبوت : 41). 

اذغ إلى سَبيلٍ رَبك بِالْحِكْمَةٍ 
وَالْمَوْعِظَةٍ الْحَسَّنة4 ١‏ الدحل : 
,)١1١6‏ 

وف مقام الحديث عن «الخصوصية 
الثقافية» لابد من لفت الانتباه إلى سوء 
استخدام هذا المصطلح في الدول النامية؛ 
ففي « المؤتمر الأوروبي الإفريقي» الذي 
عقدفي القاهرة في أبريل ١٠٠٠م‏ 
تحدث بعض ممثلي الدول الأفريقية عن 
« المخصوصية الثتافية» ف دول أفريقيا 03 
وكأنها «حصانة» تخول للسلطات 
الحاكمة في بعض الدول إهدار حقوق 


الفكر التربوي الغربي المعاصر 


ام 


د. أحمد المهدي عبد الجليم 


المواطنين في حرية التعبير » وحقهم في 
نصيب عادل من الناتج الإجمالي للدولة» 
ول تنصيب مؤسسات حكومية وأهلية 
تتصف في إجراءاتها وف التعامل مع 
المواطنين بالليمقراطهيمةهء وتحفظل 
للمواطنين كرامتهم » وتخول لهم 
المشاركة الفعالة فْ اتخاذ القرارات ذات 
الصلة بالأو ضاع الاقتصادية والسياسة 
والثقافية والتعليمية » ومحاربة الفساد » 
ومقاومة مظاهر الاستبداد والاستغلال 
والقهر الي تعاني منها الدول النامية» 
واستخدام (الخصوصية الثقافية) حجة 
مثل الانحرافات التى أشرنا إليها منكر 
منهى عنه في شرعة الإسلام فا لله يقول: 
9ِيَأهلَ الْكتَابٍ ولم تَلِسُو نَ ١‏ الْحق 
ِاللِاطِلٍ وَتَكْتَمُون الْحَقُ وأنتسم 
تَْلمُون» وآل عمران : الا). 

جذور التباين بين الفكر الغربي 
والفكر الإسلامي : 

إن جذور التباين بين الفكر الغربي 
والفكر العربي الإسلامي هي الحتلافات 
راسخة وعميقة في « الإطار الفكري 
العام» أو « الصيغة الذهنية» التى تحكم 
تصور أهل كل ثقافة للكون ؛ ولخالق 
الكون» وللإنسان ودوره في الحياة » 
ولغايات الحياة ذاتها » وللمعرفة والعلم 


مجلة المسلم 

”” المعاصر 
والعقل . وهذه «الصيغة» هي ما يعبر 
عنه ف الفكر الغربي مصطلح -مه,ةم 
موز . وأوثر ترجمتها إلى « الصيغة» 
استنادًا إلى أن من معاني اللفظة في اللغة 
الإنجليزية «الصيغة اللغوية» أو « الجذر 
اللغوي» الذي تشتق منه كلمات 
أخرى. ويترجم الصطلح في بععض 
الكنابات بأنه «الاتجاه» أو النموذج 
الأساسي » أو النموذج الإرشادي» ولا 
أزكى هذه اللرجمة ؛ لأنها تسوى بين 
مصطلح 23,8019 ومصطلح 
«تموذج» 110061 والفرق بينهما ‏ فيما 
أرى - كبير. 

أقول: إن التباين بين الفكرين : 
الغربي والإسلامي مرده إلى اختلاف في 
التصور «الاعتقادي» الذي يواكيه 
تصور« اجتماعي - معرقي» يفرز 
احتلافات في « الرؤية الذهنية» لمفاهيم 
كلية » أنتقى منها ما يلي : 

مفهوم «العالم» 

من ثوابت الفكر الإسلامي أن 
«العالم» عالمان : عالم «الغيب» المتصل 
بذات الله وصفاته » وبالحياة الآخرة 
والملائكة واللجن. وعالم « الشهادة» 
ويدحل فيه كل ماف الأرض وفي 
الكون من ذوات وأشياء وظوامر 


3” 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (54) 
وأحداث وعلاقات تحرى ونا لسنن 
الله في الكون . 

ومصدر العلم بعالم الغيب في التصور 
الإسلامي هر الل لوده مَقَايم 
الْعَيْبِ لآ يَْلَمُهًا إلا هر » (الأنعام :5ه) 
وللعارف المتصلة بعالم الغيب مصدرها 
هو «الوحي»» والإيمان بالغيب ضرورة 
في الاعتقاد الإسلامي » وإتكاره 
يخرج المرء من زمرة المؤمنين . وعالم 
الشهادة ماثل في كتاب الكون المفتوح » 
الذي هيا الله الإنسان لقراءته وتدبره 
بالبحث والدراسة ء والتجريب » 
وتسخير ما فيه لعمران الأرض » وفقًا لا 
شرع الله 5 

والفكر الغربي يتداقض تناقضًا حادًا 
مع ما يتصوره الفكر الإسلامي عن 
العالم؛ إذ تحكمه بوجه عام «الفلسفة 
الطبيعية» التى يؤمن أنصارها بالعالم 
«المشهود» وحله » ولا شيء قيله ولا 
شيء بعده » وما عدا العالم المشهود 
حرافة «ميتافيزيقية»» وهذا يعنى رفض 
الوحي الس _ماوى بصورة مطلقة»: 
ورقفض فكرة «النبوة» والمعجزات » 
وقصر المعارف على ما هو حسي » أو 
مايمكن أن يشاهد . وللمعرفة منهج 
مفضل ف الفكر الغربي هو «المنهج 


أبععاث 


التحريي» . 

مفهوم «الإنسان» 

يؤكد الفكر الإسلامي في رؤيته 
للإنسان » أنه أكرم مخلوقات الله » 
وتميزه على ما عداهه من المخلوقات 
راحع إلى ما فطره الله عليه من قابليات 
هيأت له قدرات ف إدراك المؤثرات 
الكونية والاجتماعية »والانفعال بها » 
والاستجابة لما بكل ما ركب فيه من 
طاقات عقلية مثل التفكير » والتأمل » 
والتذكرء والتدير » والتوقع, 
واستشراف المستقبل » والاحتيار . 

والإنسان - في الفكر الإسلامي ‏ 
خليفة الله في عمارة الأرض كما أقدره 
الله عليه » في الكشف عن أسرار الخالق 
ف الكون » وفي الأنفس » وبقدرته على 
اهمتزان المعارف » و استدعائها » وتوليد 
معارف جديدة يوظفها في نشاط 
5 

لحياة وترقيتها . 

ويعترزف الإسلام بالحرية الإنسانية » 
وبالاختيار الإنساني » دون حتم أو 
إطلاق » فالفرد حر » بحيث لا تنفى 
حريته حرية الآخرين » واللجماعة حرة 
بصورة لا تهدر حرية الفرد » وأفراد 
النوع الإنساني متساوون ف عبوديتهم 


متهجية التعامل مع الفكر التربوي الغربي المعاصر 
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د. أحمد المهدي عبد إلحليم 


لله ؛ ومتساوون في حقوقهم 
وواحباتهم» وليس في الإسلام خطيعة 
عوورنة ء ويقرز الإسلام :مسكولية الفرد 
«ركل ! إِنسّان لْرَمْنَاة طائْرَة في 0 
(الإأسرام : 91) ل : تسزر وَازرةٌ ود 
أخرئ» (الأنعام : 1514) كمنا يقرر 
المسعولية الاجتماعية إن ١‏ الله لا يعي 
ما ِقَوْم حَتى يُغيْرُوا م اليه 
(الرعد )١١:‏ والتبادل الفكري بين 
الثقافات غايته «التعارف» والتعارف 
أولى خخطوات التعاون والتكامل في أداء 
أمانة الاستخلاف عن الله في التعمير 
والإنشاء . والتبادل الثقاقي مشروط بألا 
يكون فيه ما يناقض عقيدة الإسلام 
وشريعته د كَبيرٌ من أهل, لكاب لو 
يَردُونَكُمْ من بعد إقالِكم كقارا 
ص لا من عند , أنفيهم» 
البقرة9 .)٠١‏ 

وينظر في الفكر الغربي إلى الإنسان 
على أنه مفردة من مفردات «الطبيعة» 
وتؤكد «الوضعية المنطقية» والمدرسة 
السلوكية في علم النفس على أن «العلم 
الاجتماعي» الإنساني لا يختلف في 
طبيعته ولا ف منهجيته عن « العلم 
الطييعي» يبمعنى أن البحث في العلم 


الاحتماعي يجب أن يجرى معزولا عن 


بحل المستكم 
المغاصر 
السياقات الاجتماعية» را من القيم 
الدينية والخلقية أو الاتجاهات الفكرية 
والنفسية لدى الباحثء» « والصرامة 
العلمية» والموضوعية الكاملة مطلوبتان 
في « البحث الاحتماعي» مثلما هما 
مطلوبتان في البحث الطبيعى ؛ حتى 
يعأتي للعلم الاحتماعي أن يصل إلى 
قوانين ونظريات - تضاهي قوانين العلوم 
الطبيعية والحيوية ‏ من شأنها أن تؤدى 
إلى التتفسير «الموضوعي» للعلاقات 
والديئاميات الاجتماعية وإلى «التنبق» 
بسلوك الأفراد والجماعات » وأخيرًا 
«ضبط السلوك والتحكم فيه» . 

مفهوما «العلم» والمعرفة 

يصدق على مفهوم «العلم» ف 
الإسلام أنه مفهوم شامل » فهو يعن 
كل معرفة منظمة يصل إليها الفكر 
الإنساني » من خلال : الوحي الإلمي » 
والإلهحامء أو النظر والتأمل الذاتي » 
والملاحظة والتجريب » والتعامل الفعلي 
مع الظواهر الطبيعية والاجتماعية . 

والمرية التى تنفرد بها «الحضارة 
الإسلامية» عما سبقها وما تلاها من 
حضارات هي أنها قد انبثقت من 
نصوص القرآن الكريم واعتمدت عليه » 
وجاءت السنة النبوية المشرفة شارحة 


-4ل/ل 


السنة الخنامسة والعشرون العدد (848) 
لنصوص القرآن الكريم. وقد كنفت 
السيدة عائشة رضى الله عنها تعبيرها 
عن أثر القرآن في بناء الحضارة الإسلامية 
حين سئلت عن خخلق رسول الله 8# 
فأحابت : كان خلقه القرآن. وقد حدد 
القرآن الكريم إطار المعرفة الإنسانية 
بأنها النظر العلمي الدعوب إلى آيات 
اله عز وجل - في الآفاق وي الأنفس» 
وهو إطار شامل وواسع وعميق » يشمل 
علوم الدين وعلوم الدنيا » أو علوم النقل 
وعلوم العقل التى تستوعب كل ما 
أنتجه وينتجه الفكر الإنساني من العلوم 
والآداب والفئون التى تنسق مع فلسفة 
الدين الاسلامي » وروح الحضارة 
الإسلامية التى وصفها «ابن حلدون» 
بأنها حضارة عمران . 

ودوائر المعرفة ‏ في الفكر الإسلامي ‏ 
رحبة واسعة » تستوعب علوم الكون 
والحياة » وتستوعب علوم الدين واللغة 
والاحتماع البشري » وهذا ما تؤوكده 
الآية الكرعة لولَم يَْظرُوا في مَلْكُوتٍ 
السَمَوَاتِ وَالأَرْض وَمَا حَلَقَ اللَهُ مِن 
شيء» (سورة الأعراف 6 4) وإنتاج 
المعارف في هذه امجمالات الواسعة 
والممتدة والعميقة والمتجددة ‏ لا يتم إلا 
بالمعاناة وبذلك الجهد » وتنوع المنهج » 
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والصبر على ما يلاقيه العلماء ف سبيل 
تحصيل المعارف وتوليدها وشكر النعم 
على ما يتم إنجازه منها. وصدق الله 
العظيم القائل: «آلم تر أن الفذك 
تَجْري في الْبَخر بِعمَةٍ | 0 
عَايَاته إن في ذَلِكَ لآبات لِك صا 
شَكُور4 (لقمان : 00١‏ 
ا مخاطرة 
كبيرة ‏ أن الفكر الغربي استنادًا إلى 
الصيغة الكلية السائدة فيه بمايز بين 
المعارف » وكيز بعضها عن بعض . 
ومناط التسأكيد في الفكر الغربي 
على العلوم الطبيعية والحيوية ولا اعتراض 
ندا على هذا التأكيد؛ ! إذ إن هذه العلوم 
تنصل أوشق اتصال بحياة الإنسان» 
والإنحازات فيها كما يقول الشيخ محمد 
الغزالي ‏ يرحمه الله - : أولى من معرفة 
فروع شيتى في فقه العبادات 
والمعاملات؛ لأنها الأصل » ورعاية 
الأصل أرجح من رعاية الفروع22 . 
ولعل ما يلفت الانتباه في الفكر 
الغربي بالنسبة لمفهرمي : العلم والمعرفة 
هو التصنيف الغربي الشائع للمعارف » 
وحصرها ‏ ف الأعم والأغلب ‏ في 
صنفين أساسيين» هما : معرفة 


د. أحمد اللمهدي عبد الحليم 


الماعهيات "88لا /0080” ومعرفة 
الكيفيات أو التقنيات "بوط وميا" 
وإهمال صنف ثالث يتحكم ‏ أو ينبغي 
أن يتحكم - في توليد المعارف وف 
توظيفها » وهو حال واسع تدخل فيه 
المعتقدات الدينية والقيم الخلقية والمعارف 
النقلية والعقاية التى تضبط توليد 
وتوظيف المعارف المولدة في مجالي: 
الماهيات والتقنيات» وهو مجال وردت 
إشارة ذكية إليه فيما كتب أحد فلاسفة 
الغرب عام 292١91/8‏ , 

وقدأدى إهمال الفكر الغربي 
الواضح هذا المجال الذي يعيبر عنه على 
أنه محال معرفي يتصل بتحديد غايات 
العلم وتعيين مسارته"ما عتعاي؟ بناممع” 
أدى هذا الإهمال إلى أن يشيع ف الفكر 
الغربي أن الطريقفة الوحيدة لتوليد 
معارف صادقة يعتمد عليها هي 
«التجريب والتحليل» وهذا -فيما 
أرى- افستراض خخاطئ تؤكد خطأه 
دراسات كثيرة » أحريت في الغرب 
حول طرق 0 » وأثبتت أن لتوليد 
المعارف طرةٌ قا شتى حددتها في أنها : 
أساليب روحية اودط6ام5 وإطامية -دنما 
وبثا وعملييهية لونمعةرم 


. 15١ محمد الغزالي » دستور الوحدة الثقافية بين المسلمين . القاهرة : دار الشروق ؛ 15517 م ص‎ )١( 
2 - كفاالعق:ظة هورمه6 :عاتملا بورولط , حردائدنالة/5 و1 مواعهم ,2 ,اأععهامول‎ 1975. 5, 7. 


بجلة المملن. 
المعادر 
وجمالية جزع :206265 , 

فهرم العفل + 

ومن أبرز المعالح الفارقة بين التصور 
الإسلامي والفكر الغربي المعاصر مفهوم 
«العقل» ؛ فالفكر الغربي يعزل الدين 
عن الدولة ؛ وينفى عالح الغيب » ويحيله 
إلى التفكير المدرافي أو الأسطوري » ولا 
يؤمن كثير من مفكري الغرب بالوحي» 
ولا باعمال النصوص القرآنية المحكمة ف 
أمور تخص الشئون الدنيوية » ويرون أنه 
لا سيادة على العقل إلا للعقل » وأن 
المعارف المستقاه من النصوص الدينية 
يجب أن تبقى محصورة في العيادات 
والطقوس الدينية؛ وأن الياحث ١‏ 
يحب ألا يسقط أيّا من معتقداته » أو 
القيم والمبادئ التى يؤمن بها على 
موضوع بحثه » أو أن يتأثر بأي منها في 
منهجية البحث ؛ فا موضوعية 
«الصارمة» ف البحث العلسي مطلب 
أساسي في البحث . وأفضل البحوث 
هي تلك التى تستخدم فيها المعادلات 
الرياضية البحتة. زيسوى الفكر الغربي 
ف «منهجية» البحث بين الموضوعات 


السئة الخامسة والعشرون2 العدد (.م/8) 


الجيولوجية والموضوعات النفسسية 
والاجتماعية » والموضوعات الاقتصادية, 
يحجة أن منهج البحث العلمي واحد » 
وأن تعريف «العلم» مؤسس على 
منهجه ؛ وليس على الموضوع الذي 
يتداوله الباحث بذلك المنهج ؛ إذ إن 
الموضوعات تتعدد وتتنوع أما منهج 
البحث العلمي فواحد من نحيث الميادئٌ 
العلمية » فلا فرق بين أن يكون موضوع 
البحث العلمي سرعة الضوء وقوانين 
انعكاس الأشعة أو انكسارها » وبين أن 
يكون موضوع البحث هو تذكر 
الإنسان ء أو الفوارق الطبيعية ف 
الجتمع 9 . 

والتصور الإسلامي يمجد العمل » 
ويرى أن إعماله ف شكون الدين وشكون 
الدنيا على سواء فرض عين «ويتفق أهل 
الملة الإسلامية ‏ إلا قليلاً ثمن لا ينظر 
إليه على أنه إذا تعارض العقل والنقل 
أذ يما دل عليه العقل»2 . 

والقرآن الكريم ‏ معجزة الإسلام - 
حجة عقلية » وكثيرة تلك الآيات التى 
وردت فيه تحض على إعمال العقل » 


ماهر ري اما اوسا 11س 
آه باأوعلاتدنا 116 : مودهاطت .ودأجوي»! أت وبرج/الا 6 :18360109 0ق ولاليقه !| (مالقه) ,5 ,رهوواع -1 


أاايةم عاممطيمة/ 1985 وععالز روممءط موصاطاة 


)١(‏ زكي بحيب محمود ء مقال ف صحيفة الأهرام القاهرية يعنوان «لك الله يا علوم الإنسان » عدد يوم 6خلام, 
كان أستاذنا الدكتور زكي ‏ رحمه الله - أصدق من عسير عن فلسفة «الوضعية المنطقية» ومقتضياتها في البحث العلمي » ومحور هذه 
المقتضيات هو أن للبحث منهجًا واحدًا» مهما احتلفت طبيعة الموضوعات التى تبحث » وهي تسوية ‏ فيما أرى ‏ ظالمة ؛ لأنها تسوى 


بين البشر والحجر والضوء . 


(؟) محمد عمارة (دراسة وتحقيق) الأعمال الكامئة للإمام محمد عبده » الجرء الثالث ص 7817 - 17417 طبعة ييروت ء 191 , 


أيحاث 


وتدعو إلى التفذكير والتدبر والنظر في 
آفاق الطبيعة وف أنفس البشر ‏ فرادى 
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والعقل هو أثمن ما وهبه الله لعباده 
وفطرهم عليه ولكنه لا يولد تامًا 
ناضجًا وإما يتم وينضج بوسائل شتى » 
تقوم عليها قوى تربوية مختلفة : التنشئة 
الاجتماعية داتل الأسرة » ومؤسسات 
التعليم » والإعلام » وقسادة ابجتمع ف 
مستوياتهم المحتلفة . 

ونظرًا لتوزع جدهود تئمية العقل بين 
هذه الموسسات كان ضروريًا أن تكون 
هناك مرجعية نهائية » يحتكم إليها الناس 
إذا اختلفوا » بعد إعمال عقولهم في 
أمور دنياهم ودينهم » والمرجع النهائي 
في شكون الدين والدنيا هو رأى الأمة » 
أى رأي «العقل الجمعي» لأهل المعرفة 
والثقة في المجال المختلف . وهكذا يتضح 
أن الإسلام لا ينفى العقل ؛ بل يمجده 
ويدعو إلى إنمائه » ويؤاي بينه وبين 
التقل في «وسطية» رشيدة وعاقلة. 

وقصور العقل البشرى أمر يشهد له 
التقدم العلمي والتقئ عبر العصور » فما 
ارتأته عقول البشر من العلماء في القرن 
الشامن عشر الميلادي ‏ مثلاً ‏ قد أبطلته 
عقول العلماء في القرن العشرين؛ حتى 
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لال 


د. أحمد المهدي عبد اليم 


ليبدو أن ما كان ينظر إليه في الماضي 
على أنه «نظرية علمية» استحال إلى ما 
يشبه الأساطير والخخرافات »مضى الوقت» 
ويتعساون العقل البش ري الجمعي في 
المحالات المختلفة التى دعا الإسلام إلى 
متابعة النظر فيها وتسخيرها أفضل 
تسخخير ممكن للعمران البشري » الذي 
استخلف الإنسان في تأسيسه وتطويره 
مايلائم احتياجات الناس ومعطيات 
الإنمازات العلمية والتقنية في الحضارة 
الإنسانية . 

الخوار : السبيل الأوحد للتعامل 

أحسب أني لا أبالغ إن قلت إن 
الحوار هو السبيل الأوحد للتعامل بين 
الثقافات والجماعات والأفراد . وأعتقد 
أن الخيرة الإنسانية المشتركة ‏ حتى اليوم 
- ترفسض العنف والتحارب والتصادم 
والصراع . وترى أن الدعوة إلى أي من 
بدائل الحوار لا تعنى في التحليل النهائي 
إلا تدمير الذات » وإبادة اللجماعات 
وتخلف الجتمعات . وأنها دعوة 
«جاهلية» تحط من قدر الداعين إليها » 
وتسيء إلى حاضر البشر ومستقبلهم؛ 
وخاصة في عصر تقدمت فيه وسائل 
التواصل بين الناس بصورة لم يسبق فا 
مثيل في تاريخ الإنسانية . 
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بجلة المسلم 
مويو 

فلنسلم بأن الحوار بين البشر منجاة 
من شرور كثيرة لا تحتملها الإنسانية» 
ولنتساءل ما كنه هذا الحوار الذي 
نقترح أن يقوم بين الفكر الترزبوي 
الغربي والفكر التربوي في الدول العربية 
الإإسلامية ؟ وما الشروط والملابسات 
التىتكفل إنمساح مثل هذا الجوار 
المنشود؟ فلننظر في المعنى اللغري أولا . 

خيان سور حورا : رجع ) وق 
القرآن 9 إنة ظن أن أن يحور » 
(الاتشقاق :14) » والحوار أو المحاورة 
يعنيان تيادل الكلام بين طرفين في أمر 
يهمهماء وفيد معنى النحدل ؛ ففي 
القرآن الكريم لإقَقَالَ لِصَّاجِِهٍ وَهُوَ 
يُحَاورَةُ» (الكهف متخرة والتحاور 
«يعن أن يراجع فرد أو جماعة كلام فرد 
آخر أو جماعة أحرى . وفي القرآن 
(المجادلة :1) , 

«والحور» : العود من حديد أو غيره 
تدور عليه اليكرة؛ و«المحور» ف 
الهندسة: الفط المستقيم الواصل بين 
قطبي الكرة وجمعهة «نحاور» وهي 
المراكز الأساسية التى يدار حوها. 
ويقال : قلقت محاوره : اضطاربت 


22 براحع : المعجم الوسيط » إصدار ججمع اللغة العربية في القاهرة م 
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أموره("© , 

ويستفاد من هذه المراحعة اللغوية أن 
الحوار يتصل بكليات الأمور ومحاورها 
ومراكزها » وأنه أداة للوصل بين طرفين 
أو قطبين » وأنه وسيلة لتجنب القلق 
والاضطراب في أمور تهم حياة البشر . 
تلك هي الدلالة المعجمية للفظ «الحوار» 
وهي وحدها غير كافية: ويجب أن 
تستكمل بدلالة «السياق» . 

والسياق يعنى أن ينظر في الحوار 
دائمًا إلى تأثير الأزمنة والأمكنة 
والأحوال العامة التى تكتدف الحوار » لما 
لها من آثار إيجابية وسابية في مسيرة 
الحوار وق العائل منه . 

والحديث الذي أسلفناه ‏ حتى الآن - 
في هذه الدراسة أريد به الإحاطة قدر 
الطاقة بالمعالم الأساسية في سياق الحوار 
المنشود بين الفكر الستربوي الغربي 
المعاصر وبين التربويين العرب . 

ورغبة في تجنب التكرار فإنى أرى 
هنا أن الحوار المدشود يراد له أن يتم بين 
عقلين جمعيين : عقل عربي مسلم » 
وعقسل غربي . والوصال العقلي بين 
فردين أو جصاعتين يعنى أن يفقه كل 
طرف في الحوار كنه الخطاب السائد عنه 
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في عقل الطرف الآخحر ؛ أي أن الطرفين 
اللتحاورين لا يقدمان على الجحوار» 
وعقل كل منهما صفحة بيضاء فارغة 
من تضؤو للأاغن + ولكن تراز :دمن 
يخرى متليسًا بصورة ذهنية مستقرة في 
عقل كل طرف عن الطرف الآخر. 
وهذه الصورة الذهنية ذات أثر كبير 
على الحوار . فماهو الخطاب السائد 
عن العرب والمسلمين في الفكر الغربي؟ 

قد لا نمحاوز المقيقة كثيرًا إن قلنا: 
إن المقولات الغربية الشائعة عن العرب 
في الفكر الغربي تمثل «التيار الرئيسي» 
في هذا الفكر » وللتيار الرئيسي جانيان 
يوازياله في المسيرة ويختلفان عنه في شدة 
المقولات وحدتها ؛ فثمة جحانب يتصور 
العرب في أوضاع أفضل مما يشيعه 
«التيار الرئيسي»» وهناك جانب آخر 
يرى أن صورة العرب أسوأ كثيرااثما 
يتصور «التهار الرئيمسي» ف الفكر 
الغربي بعامة , 

وف ضوء هذا التحديد أقول : إن 
الشائع في البيئات الغربية عن العرب 
سوا في ذلك المؤسسات العلمية 
والسياسية تمئله مقولات على النحو 


: يراحع في شأن هذه الصورة الذهنية‎ )١( 


التالى2"0 : 

إن العرب بسيب ارتباطهم 
بالإسلام لا يتقبلون ما يتحدث عنه 
الفكر الغربي وتشير إليه كلمات مثل 
الحرية » والديكقراطية » وتعدد الآراء » 
وتنوع الرؤى ؛ ولذا فإن محاولات 
التحديث والتقدم ف البيئة العربية سوف 
تفشل تمامًا , 

- إن الثقافة العربية تمشل نسمًا مغلقّاء 
وإن أبناعها عاجزون عقليًا ونفسيًا عن 
استيعاب الآخر فكرًا أو ثقافة أو 
حضارة. 

إن العرب إن أرادوا نهوضًا وتقدمًا 
فإن عليهم أن يسلكوا ذات المنهج الذي 
سلكه ويساكه الغرب منلّ عصر 
النهضة يمعنى أن يتخلوا عن القيم 
الدينية المعوقة للتنوير والتقدم الحضارى 
-بالمفهوم الغربي - وأن يتبدوا القيم التى 
آنت ثمارًا حنية في ثورات الغرب : 
الثورة العقلية والنورة الصناعية والثورة 
العلمية والتقنية التى تنجلى للناظرين في 
كل مرافق الحياة . 

وسبيل العرب إلى هذا أن يكونوا 
تابعين للغرب باختيارهم » فهذا أفضل 


طله حابر العلواني «التعددية : أصول ومراحعات بين الاسستباع والإبداع» مثير الحوار: بملة تصدرها دار الكوثر في بيروت؛ المجلد 
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ع السام 
المعادر 

من أن يقهروا على تبيعتهم للغرب » 
ومن أجل هذه الغايات الغربية كان 
التنادي بالعولمة وضرورة اللحاق بالدول 
التقدمة في كافة جوانب الحياة السياسية 
والاقتصادية والثقافية والتعليمية . 

وإحقاقا للحق يجب أن نقرر هنا أن 
هذا الخطاب «الاستتباعي» لا يقتصر 
على مفكري الغرب ؛ وأن مقولاته 
الرئيسية قالها مفكرون عرب » ولا يزال 
بعض المفكرين يرددها في الصحاقفة 
اليومية والأسببوعية » وفي الندوات 
والمؤتمرات . وأصحاب هذه المقولات 
من المفكرين العرب لا يمثلون «التيار 
السائد» ف الفكر العربي الإسلامي » 
وإمفاعثلون «صفوة» بعض النخب 
الثثقافية في بعض الندول العريية من 
العلمانيين والماركسيين » ممن ابتلوا 
بالتغرب والتبعية الفكرية للغرب 
الرأسمالي الليبرالي أو الغرب الذي كان 
«اشتراكيًا» أو ماركسيًا . 

هذا والخطاب السائد ف البيعات 
العربية عن الفكر الغربي تمثله مقولاات 
مثل مايلي . 

- التهار السنائد في الفكر الغربي تيار 
متعصب » وكاره للإسلام والمسلمين. 
وشواهد هذه الكراهية ماثلة تاريخيًا في 


30 


السئة الخامسة والعشروت2 العدد (84) 
موجات الحصروب الصليبيية وق 
الاستعمار الغربي للدول العربية بكل ما 
صاحبه من استعمار سياسي واقتصادي 
وثقافي . وحسين فشل الغرب في 
الاستعمار الاستيطاني للها إلى غزو 
عقول العرب ثقافياء واستخدم ف هذا 
كل الحيل » واصطفى حكومات عربية 
تيسر له كل مظاهر اطيمنة والاستعلاء 
على شعوبها. 

- إن العلاقات القائمة بين الدول 
العربية والدول الغربية » وعلى رأسها 
الولايات المتحدة الأمريكية » تتسم بأنها 
تتم لمصالح الدول الغربية التى تعلى دائمًا 
القيم المادية على القيم الروحية » وتهدر 
كرامة الشعوب الأخرى ف سبيل رنحاء 
الحياة في الدول الغربية . 

- وأقرب الشواهد الراهنة «التحيز» 
الفاضح الذي تمارسه الولايات المتحدة 
ضد العرب ف مناصرة إسرائيل ضد 
الحقوق المشروعة للشعب الفلسطيي » 
والحصار القاتل الذي يمثل إبادة جماعية 
للشعب العراقي » والحصار الذي ظل 
مفروضًا على ليبيا لسنوات طويلة » 
والحصار المفروض على السودان ؛ 
ومساعدة إسرائيل بصورة مباشرة ف 


التسليح المتميز ؛ لتظل متفوقة دائمًا على 


أبحاث 


الدول العربية جميعها . 

سعت الدول الغربية بوسائل شتى 
إلى تعميق تخرئة الدول العربيةء 
وتشجيع النزاعات القطرية لدى الحكام 
ولتقفين العرب » وإثارة التزعسات 
الطائفية والعرقية والدينية لدى الأقليات 
في الدول العريبة . 

مساندة الأنظلمة الحاكمة المستبدة 
بشعوبها في الدول العربية » وتناسى 
اللكقراطية وحقوق الإنسان في الدول 
العربية » واصطنا ع معايير مزدوجحة ف 
القضايا الإقليمية والعربية » يكفل 
للولايات المتحدة بخاصة ء والدول 
الغربية بعامة؛ إحكام قبضتها على 
الذول العربية سياس وَاقتصاديًا وثقافيًا. 

- إن التفوق العلمي والتقئ الراهن 
في الغرب قد مكنه عن طريق وسائل 
الإعلام العالممة وانحاية أن يزرع في 
نفوس العرب مشاعر الإحساس بالدونية 
والانبهار بإنمازات الغرب » والافتتان 
يعضارته . 

وأحسسب أن مقولات هذين 
«المخنطابين» سوف تكون ماثلة بصورة 
مكثئفة أو مخففة:؛ حين يلقى الفكر 
العربي الفكر الغربي » في مجحالات التربية 
والتعليم. وعلى كل طرف من طرفى 
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الحوار أن ينقد بطريقة ذاتية وطواعية 
الصورة الذهنية التى ترسبت ورسحت 
ف عقول أبنائه ووجداناتهم عن الطرف 
الآحر ؛ وهذا يعنى أن يلتزم ممثلو 
الطرفين بشروط محددة للحوار. 

شروط لنجاح الحوار 

١‏ أن يستقر في عقول ووجدانات 
ممثلي الطرفين أن فكرة «الاستتصال 
الثقافي» أو «الاستبدال الثقاف» , .معنى 
أن يتخلى أبناء ثقافة ما عن انتمائهم إلى 
ثقافتهم وأن يدلوا مكرهين في ثقافة 
أحرى «عمل غير أخلاقي» » ولا يقل 
في بشاعته وسذاجته أيضًا عن الهيمنة 
العسكرية أو السياسية أو الاقتصادية » 
وماثل لكل ذي بصر وبصيرة حالة 
الدول الإسلامية في الاتماد السوفييّ 
وحالة البوسنة والهحرسك وكوسوفا ف 
أورويا. 

أن يعلن الطرفان عن أن الغاية من 
الحوار هي التبادل والتشاور من أجل 
التعارف الذي يعقبه تآخ إنساني 
و«تكافل» مهنى في أمور الترببة » وهذا 
هو قلب عملية التنمية المدشودة قْ كل 
أنحاء العالح , 

تعميق الإيهان بأن «التسوع 
الثقافي» و«التغاير الحضاري» مصدر 


مجلة_ المسلم 

المغاصر 
غنى من مصادر الحضارة الإنسانية » 
وأن الحضارة الغربية ف مرحلة من 
مراحل تطورها قد ازدهرت وأثمرت 
بفضل ما نقلته عن الحضارة العربية التى 
نشأت ف الأندلس ..وكانت الحضارة 
العربية قد استوعبت ما سبقها من 
حضارات : اليونانية والرومانية 
والفارسية » فصهرتها ف بوتقة إسلامية 
استفاد منها الغرب في عصر نهضته » 
على نحو يشهد به المعتدلون من مفكرى 
الذوب: : 

4- أن يؤمن ممثلو الطرفين أن 
حوارهما ‏ في جوهره ‏ ليس حوارًا 
سياسيًا أو اقتصاديًا وإنفا هو حوار 
مهين؛ والحوار المهي شأنه شأن العمل 
المهئ . هدفه الدوهرى هو خدمة البشرء 
ورفع مستواهم » وزيادة فاعليتهم 
العقلية» وتعضيد كفايتهم الاجتماعية؛ 
ليكونوا أكثر قدرة على إعمار الكون» 
وأعظم أثرًا في تحقيق سعادة الإنسانية» 
وف عبارة أحرى أقول : إن المهنى ف 
عمله وثي حواره يجب أن يتخلص من 
أي ضغط تمليه عليه في خدمته للناس 
قوةَ سياسية أو إدارية أو اقتصادية أو 
عسكرية » محلية كانت أو إقليمية أو 
دولية, كمايجب أن يتجنب الأهواء 


4- 
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والشهوات العرقية والدينية والجنسية 
والطيقية والاجتماعية . 

ه ومن شروط الخحوار المنتج أن يفقه 
مثلو كل طرف فيه «المخنطاب 
السائد» في ثقافته هو عن ثقافة الآخر 


محميفة 


الذي يحاوره » وأن ينقده نقذًا ذائا 
ضوعي فين ارسطقة الصواب » 
ومواطن الخطأ في هذا النطاب » وأعتقد 
أن مثل هذا النقد سوف يسفر عن كثير 
من الحوامع المشتركة بين الفكر الغربي 
والفكر العربي الإسلامي » وسوف 
يتأكد التربويون الغربيون أن ما يُشاع 
عن الثقافة العربية في أذهان الغربيين » 
من أنها ثقافة عدوانية يسم أبناؤها 
بالعنف والحمود أو التصلب ظلم فادح 
وجهل فاضح . ول ضوء مثل هذه 
الشروط يتوقع أن يجرى الحوار المنشود 
في جو يتسم بالندية والحرية » ويتأى عن 
الاستعلاء » أو الشسعور بالنقص » أو 
الافتتان بإنازات سطحية مؤقتة في أي 
من المانبين : عالم الغرب والعالم 
الإسلامي العربي . 

وأنتقل الآن إلى بيان الكيانات التى 
تقوم بهذا الحوار » والصور الي يمكن أن 
تحقق غاياته , 


أبحاث 


كيانات الخوار وصوره: 

أحسبي أن التحاور بين الفكر 
التزبوي الغربي المعاصر والفكر العربي 
الإسلامي يجب أن ينهض به المؤهلون 
لهذا الحوار علميًا ومهّاء وأعنى بذلك 
أن يستشعر التزبويون في الفكرين العربي 
والغربي أنهم ينتمون إلى «مهنة» تتوزع 
نشاطاتها في الثقافات المختلفة » ولكنها 
توشك أن تكون ثقافة خاصةءلها 
معايير عامة محددة » تتمثل ف نشاطات 
كلية يتم التركيز عليهاء وإن احتلفت 
. أساليب الأداء فيها من ثقافة إلى أخرى» 
ولاستيعاب هذه الثقافة وسائل مختلفة 
أبرزها ما يلي : 

-١‏ الابتعاث للدراسة وللتأهيل 
العلمي رفيع المستوى يتطلب أن يكون 
المشارك فيه من كل طرف من أطراف 
الحوار فقيهًا تربويًا » عليمًا بغايات 
النزبية ونظرياتها وممارساتها » وليس 
لدييا مقياس محدد لهذا الفقه يمكن 
الاعتماد عليه سوى المؤهل التربوي » 
وحده الأدنى ف كل طرف من أطراف 
الحوار هو «درجحة الد كتو راه» التى يتم 
الحصول عليها بالابتعاث الطويل إلى 
المامعات العربية والغربية» وهذا المعيار 
يستيعد الممارسات الأرس تقراطية 
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د. أحمد المهدي عبد الحليم 


بالبهلوايية غير المجدية ف نظري - 
وهي: ابتعاث عدد من المدرسين العرب 
إلى بعض دول أوروبا وإلى الولايات 
المتحدة الأمريكية ؛ للاطلاع على التقدم 
الزبوي ف تلك الدول لمدة ثلاثة أو ستة 
أشهر . مثل هذه الممارسة ‏ فيما أرى - 
مدعاة للاحباط » ومثيرة لليأس ودعوةٌ 
للافتكقان بالآخر» فكيف يتصور أن 
يستفيد معلم أو مدير مدرسة من مثل 
هذا الابتعاث ؛ وهو بالتأكيد غريب عن 
الثقافة الغربية » وغير بحيد للغة اليلد 
الذي يبتعث إليه» وما يتناقله المعنيون 
بأمر تدريب المعلمين عن هذه الممارسة 
من أحداث وحكايات يخجل منها كل 
تربوي عربي ويجب العدول عنها بصفة 
نهائية. 

ولست أريد أن أفرض تصوري 
للابتعاث إلى الدول الغربية وقد مارسته 
لمدة حمس سنوات إلى الولايات المتحدة» 
ولكن أقول إن الحد الأدنى للابتعاث 
الحادف إلى معرفة نظم التعليم في الدول 
الغربية يحتاج في الأقل إلى ثلاث سنوات 
لمن يجيد لغة البلد الذي يبتعث إليه . 

؟ - توثيق العرى بين الجمعيات 
المهنية العربية والغريية : 

في دول الغرب جمعيات مهنية ذات 


عل المسلم 
المعاصر 

شأن عغليم في تبادل الحوار المهئ بين 
الفكر الغربي والفكر العربي الإسلامي » 
وواجب أن تنفر طائفة من التربويين 
العرب لاكتساب العضوية العاملة في 
هذه اللدمعيات » والمشاركة في أعمالما 
وأزكي في هذا الصدد الموسسات اليّ 
يتضمنها الملحق الأول في هذه الدراسة. 

ويتمثل التبادل في حضور ال مؤتمرات 
والددوات والحصول على الدوريات 
الشهرية » وربع السنوية والكتب الي 
تصدر في بحلدات نخاصة سنوية عن هذه 
الجمعيات . 

8" الترجمة : 

في بعض البلاد العربية مشروعات 
قومية للرجمة من لغات أحنييةء وقد 
دلي اطلاعي على الكتب المزجمة في 
نطاق هذا االشروع في جمهورية مصر 
العربية ( النجلس الأعلى للثقافة ) مخلوه 
من ترجسة بعض الكتب في الفكر 
الستربوي الغربي إلى اللغة العربيةء 
وأحسب أن مشروع ترجمة « الألف 
كتاب » الذي اضطلعت به إدارة الثقافة 
ف وزارة التزية والتعليم في خمسينيات 
القرن العشرين وؤستينياته كان أكثر 
اهتمامًا بترجمة الفكر التربوي الغربي . 

ولذا فإن كليات التربية وابجمعيات 
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السنة الخامسة والعشرونت العدد (/4) 
المهنية التربوية في الوطن العربي يحاجة 
إلى أن تختار - وفقالمعايير ونظام 
أولويات - بعض الأدبيات التربوية 
الغريية لترجمتها إلى اللغة العربية؛ ولست 
بحاحة كبيرة إلى لفت الانتباه إلى أن 
اللزجمات التربوية تحتاج إلى أن يستحوذ 
من يتولاها على ثلاث مهارات : إحادة 
اللغة اليّ يترحم عنهاء وإحادة اللغة 
العريبة » وأن يكون على قدر كيير من 
المعرفة والخبرة بدلالة المصطلحات في 
اللغة الي يترحم منها » وققَا لدلالة 
الأسيقة العامة والخاصة الي تكتنف المواد 
الي يراد ترجمتها . 

* - تبادل الزيارات بين أعضاء 
هيئات التدريس : 

ومما يثري الحوار بين التربويين في 
الدول الغربية ونظرائهم في الدول العربية 
تنظيم برامج تبادل الزيارات بين أعضاء 
هيئات التدريس في كليات التربهة 
والعاملين ف وزارات التربية والتعليم وق 
مراكر البحوث المختلفة: وأعتقد أن 
برناججًا لهذا التبادل كان قائمًا إلى وقت 
قريب ويستفيد منه أعضاء هيئات 
التدريس في كليات الطب والمندسة 
والعلوم والصيدلة» ويجب أن يتم التوسع 
فيه ليشمل كليات التربية في العالمين 


أبماثك 


العربي والغربي . 

ه ‏ تنسيق جهود التبادل الزبوي : 

ورغبة في تنظيم الممهود الي تبذل في 
تحقيق أهداف الحوار المنشود يجب أن 
تقوم في الدول العربية هيئة أو أكثر 
بتنظيم جميع الجهود الي تبذها المنطقة 
العربية وتنسيقهاء تفاديًا للتكرار » 
ورغية في تقليل التكلفة وتحنب إهدار 
الوقت والمال » وأقترح أن يعهد بهذا 
التنظيم والتدسيق إلى وزارات التعليم في 
كل بلد عربي بمعاونة جمعياتها التربوية 
والهنية » وأن يتولى مكتب التربية 
العربي لدول الخايج ومنظمة التربية 
والثقافة والعلوم يجامعة الدول العربية 
بتنسيق وتقويم الأنشطة الئْ تبذل في 
بجالات هذا الحوار التربوي » وأن 
تحرص المنظمة والمكتب على دعم جهود 
التبادل التربوي بين الغرب والدول 
العربية ماديا ومعنويًا 5 

طبيعة العلم الربوي : 

ومن موجبات معرفة السياق الذي 
يجري فيه تحاور التربويين العرب مع 
الفكر التربوي الغربي أن يفقه طرفا 
السياق كنه الموضوعات اليّ يدور 
حولما الحوار » وأعن بذلك طبيعة ما 
نطلق عليه « العلم التربوي »»: إن علم 
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التزبية ليس علمًا خخالصًا يضارع في بنيته 
العلوم ذات البنية المنتنظمة محكمة البئاء 
كالفيزياء أو اللغة ؛ إذ أن لكل منهما 
بنمة - مستقرة نسبيًا ‏ يبن فيها اللاحق 
على السابق » ويثري تعلم السابق منهما 
تعلم اللاحق ويبسره على نحو يستفيد 
منه واضعو المداهج ومطوروها والقائمون 
على التدريسء ابتغاء تحقيق المدف 
الأسمى من التربية وهو « التعليم » . 
والتربية ‏ فيما أرى .. علم من علوم 
الأداء أو علم من علوم الممارسة» 
كالطب والزراعة والهندسة. وتتميز علوم 
الأداء جميعها بأنها تستند إلى علوم 
أساسية أخرى » تتوافر فيها نظريات 
وقوانين ومباديء تتصل ( والحديث عن 
التزبية ) بطبيعة المتعلم ‏ بدثيًا وذهيًا 
ووحدايًا ‏ كما تتصل بطبيعة المادة الي 
يتعلمهاء واسززاتيجيات تعلمها 
وتعليمهاء وللتريية روافد من ممالاات 
معرفية نظرية متخصصة مثل : الفلسفة 
وعلم اليس وعلرم اللغسحة وعلم 
الاحتماع وعلم الحياة والفسيولوجيا 
وغيرها من العلوم والمعارف»؛ وتظل 
الروافد معارف نظرية: وقيمتها لعلم 
التربية مرهونة يكمارستها » واكتشاف 
مدى صدق هذه المعارف وصلاحيتها في 


محل المسلم 
المعاصر 

الممارسة الفعلية في بيئة اجتماعية معينة. 

والفجوة بين المعارف النظرية 
وتوظيفها في بحالات الحياة ليست 
مقصورة على التعليم بوصفه مهنةء 
ولكنها عامة في كل المهن» ففي الطب 
مثلاً يتندر الأطباء بسلوك بعضهم في 
إحراء العمليات لكل الناس وق جميع 
الحالات بطريقة تطابق ما هو مذكور في 
كتاب مادون مغايرة تلائم بين 
النصوص الطبية والحالة الصحية 
والنفسية والثقافهية للمريض» ودون 
اعتبار للتفاعلات الدينامية بين وظيفة 
الجزء الذي تحوي عليه الجراحة وباقي 
الأنظمة في بنية المريض . 

وقد أسلفت القول في موضوع 
سابق ‏ بهذه الدراسة ‏ في أن التعليم 
ومؤسساته عثلان ثقافة فرعية») سوغت 
لبعض العلماء أن يتحدثوا عن ثقافة كل 
مدرسة على حدة . 

ونضيف هنا أنهم يتحدثون عن نظام 
التعلنم يكل مجن غلي اله ايسدق تاي 
إيكولوجي .)١(‏ 

«ووصف التعليم بأنه » «نسق 
إيكؤلوحي» يعن أنه ليس نظام مسقلا 
بذائه » منعزلاً عن الأنظمة الأخرى في 
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اجتمع : النظام السياسي والاقتصادي 
والاجتماعي والإعلامي والإداري » 
ولكنه نظام وثيق العرى بكل هذه 
الأنظمة » يغذيها ويتغذى منهاء ف 
صورة دينامية ويتأثر بها جميعًا ويؤثر 
ولذافإن الحوار المنشود لا يجوز أن 
يقتصر على فنيات التعليم وتقنياته؛ لأنها 
فروع؛ ولا يجوز أن نتعامل مع الفرع 
التربوي دون أن نفقه حذره الثقافي , 
وسوف أنتقي لأغراض هذه الدراسة ‏ 
بعض النماذج الفكرية في التربية لتكون 
موضوعات للحوار . 

* والنموذج التصوري ليس تركيبًا 
ذهنهًا بحردًا » وإنما هو تصور يلعم ف 
النظر الفكري مع غخطة للتطبيق العلمي» 
إنه تركيب يصدق عليه أنه أكبر من 
النظرية» وهو في ذات الوقت أصغر من 
النظرية» كيف ؟ 

* النموذج أكير من النظرية؛ لأنه 
عتاز عنها بإحراءات ترسم غخطة للتطبيق 
العملي في مجال ما ( المناهج ‏ التدريس - 
التقويم» ونحو ذلك ) أما كونه أصغر من 
النظرية فيعئي أنه لا يُعْيْ في تصميمه 
باللحوو إل اللتعيمات والستلنانه 


. براحع في هذا الصدد المصدران المذكوران ف الحامش رم ؟ ل هذه القائمة‎ )١( 
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والمبادئ والقوانين الي تكون النظرية» 
وإنما تكون مائلة فيه على أنها تضميئنات 
مسلم بهاء وإن لم يتم الإفصاح عنها ف 
تصميم النموذج )2١(‏ ولسن أعسرض 
النماذج على النحو الذي تعرض به 
أكادعيًاء وأنما سأتبدل بها أسكلة تعير 
عن حوهر الدموذج . 

* ووصف التربية في مجتمع ما بأنها 
نسق ثقافي سمة تحعل التواصل في شأنها 
بين الثقافات المختلفة أصعب كثيرًا من 
التواصل فيما يخص العلوم الطببعية 
والحيوية والتقنية وغيرها من العلوم الي 
يتفق - أو يمكن أن يتفق -.على 
دلالات مصطلحاتها ومفاهيمها بين 
ذوي الثقافات المختلفة » ويمكن معرفة 
أو معاينة مكوناتها أو عملياتها . 

* ويقال في الصعوبة الي يواحهها 
الحوار البداء في العلوم الاجتماعية: (إن 
الالتزام بالحياد الموضوعي في ملاحظة 
الفلواهر الاجتماعية ‏ ونخاصة عندما 
يراد تفسير سلوك الفرد ‏ تستخدم فيه 
مصطلحات ومفاهيم معبأة بقيم 
ومعتقدات ثقافية لدى من توافقوا على 


د. أحمد المهدي عبد الحليم 


استخدامها » وذلك حادث في الفلواهر 
الطبيعية أيضاً » ولكن المشكلة تتضاعف 
الفلواهر الاجتماعية؛ وتضاعف الصعوبة 
في العلم الاجتماعي ينشأ من أن الألفاظ 
والمصطلحات ذاتها معبأة بقيم ثقافية 
معينة يجب أن تفهم مرتبطة بالسياق 
أنفسهم هم تصورات « ذهنية ثقافية 
خاصة » يحب أن يتم فهمها) (). 

ولذا فإن.الحوار المدشود يحتاج إلى أن 
تبذل فيه جهود رؤية غير عادية » وأن 
يختار له أفضل الكفاءات المتاحة في العالم 
الغربي » ومن نظرائهم في العالم العربي» 
وغينٍ عن البيان أن الركيزة الأساسية فْ 
ماح هذا الحوار هي أن يتضح ف أذهان 
ممثلي كل طرف من أطراف الجوار 
الجذور الأساسية للتباين بين الفكر 
التربوي الغربي والفكر التربوي 
الإإسلامي بصفة عامة » وهي مائثلة ‏ 
كما أسلفت القول عنها ف هذه الدراسة 
الكلي للكون وللحياة» وأن يتفق على 


: من الأعمال اللبكرة دا في إعمال النظرية العامة للنفظلم في الحالات التزبوية ما كتبته قي المرجع التالي‎ )١( 
-قهال .2 جام “روملاعة2 لع لإزمعطا تتاناأناءأتانات به" أومدايا لزماه لزه راطا صقر" ,روالدتا-اعهم ,ع معممطم‎ 
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محلة المسلم 
2 ”© المعاصو 
الجوامع الحضارية المشتركة بين الثقافة 
الغربية والثقافة العربية الإسلامية» وهي 
كثيرة في التعلم والتعليم» , 

وأعتقد أن كنيرامن مراكز 
الدراسات الإسلامية قد أنشئ في العالم 
الغربي » والهدف الأساسي لإنشائها هو 
تقديم صورة صحيحة وعميقة عن 
المذعبيية الإسلامية في شكون الدين 
والدنيا على سواء . وأعتقد أيضًا أن 
المعهد العالمي للفكر الإاسلامي في 
واشسنطن » وفروعه في المدن الغربية 
الأخرى » يمكن أن يقدم خخدمات جليلة 
في هذا الشأن تفيد الفكر التربوي في 
الخريت وكير تقال العري السلمين 
معة . 
عمليات التواصل العقلي 
قلت في موضوع سابق : إن التعامل 
مع الفكر التربوي الغربي المعاصر يكثل 
لقاء عقل جمعي عربي بعقل جمعي 
غربي»؛ وأضيف هنا أن السياق العالمي 
الذي يكتنف العالم اليوم من شأنه أن 
ييسر هذا اللقاء » فثورة المعلورمات 
والثورة العلمية والتقنية» وخخاصة ما 
يتصل بتقنياث الاتصال قد اختصرت 
المسافات الزمينة والمكانية » وأتاحت ف 


يسر لمواد ال يمكن الحوار حولهاء» 
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إلسنة الخامسة والعشرون2 العدد (88) 
وليس ضروريًا أن يكون الحوار مباشراً » 
وجهًا لوحه » وليس ضروريًا أن تكون 
مادة الحوار كلامًا ملفوظا أو مكتوباء 
وإنمايمكن أن يكون صورًا أحرى من 
صور الإبانة عن الفكر » والتعبير عن 
المعتقدات والقيم والاتجاماتء وإبراز 
السلوك المفضل لدى الناس بصورة 

وف عبارة أخرى أقول : إن وسائل 
التعامل مع الفكر الغربي تتمثل ف 
التعامل مع رموز » قد تكون قولية أو 
رقمية » أو فنا من فنون الأداء الحركي» 
أو التشكيلي . 

وهذه الأدوات جميعها ليست الواقع 
أو الوقائع» وإنما هي تمثيلات للواقع كما 
تراه عين العقل الغربي من خملال بنيته 
الذهنية العميقة» وأي هذه الأدوات للا 
يمكن أن توصف بأنها تعبير كامل أحاط 
بكل جوانب الذوات أو الفلواهمر أو 
الأشياء أو الحالات الي يعبر عنها » ولذا 
فإنها جميعًا حينما تقرأ أو تسمع أو 
تشاهد » يجد من يتلقاهاء إن دلالاتها 
ليست حاسمة؛ وأنها متلبسة ببعض 
الغموض الذي يجب أن ييجد العقل 
الإنساني في كشفه » والاستجابة له» 
ومعرقة مكنوناته » ومن خلال هذا 


أبحاث 


التفاعل النشط يصل العقل المتلقي إلى 
صورة ذهنية لا تطابق الصورة اليّ 
تونحى الطرف المرسل إرساطا وَإثما هي 
نسيج عقلي جديد أن سأة المتلقي 
مستخدمًا في صياغته الجديدة خلفيته 
الذهنية » وخيراته الماضية ووعيه بذاته » 
ووعصيه بالآحر ( المرسل ) ممزوجة با 
استوعب من الرسالة الي لقيها أو 
تلقاها. 

والعمليات الي تحدث ف التواصل 
العقلي - اليوم - موضوع لكثير من 
الأمحاث الى تدور في فلك النظرية 
البدائية 00051000100 ونظرية تشغيل 
المعلورمات ومأودععمرط ماه ماما 
وعلم نفس التعرف -امطتم عبفاندوه© 
بوه ولا يسع لمقام هناء وليس ف 
طافيّء أن أرصد عمليات التواصل 
العقلي من منظور كل نظرية أو علم مما 
أشرت إليه» وسأكتفي بإيراد تصور 
ذه عام لهذه العمليات » أحسب أنها 
عمليات كلية عامة يمارسها الفرد في 
تواصله من خلال قراءة مادة -حديدة » 
أو الاستماع إلى حديث مباشرء أو 
«متلفز» أو مشاهدة فيلم أو مشاهدة 
تُثيلية أو مسرحية ؛ أو زيارة أحد 
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د, أحهد مهدي عبد الحليم 


ا متاحف المتخصصة أو المشاركة في 
ندوة أو مؤتمر. 

أتصور أن لقاء العقول الممتد المنظم » 
الذي يتوقع أن يكون منتجاً يسير في 
حركة دائرية دينامية مفتوحة على مثل 
الوجه التالي : 

1- عملي ةالتحس سسأو 
الاستكشاف: 

وهي أكثر المعالم أهمية » وأشدها 
أساسية في نتاج لقاء العقول » وفيها 
يتطلع كل مشارك في هذا اللقاء إلى 
معرفة أهداف التلاقي وأغراضه » 
ويسعى إلى استيانة المعتقدات والمقاصد 
لدى المتحاورين معه » ويود كل مشارك 
أن يعرف كيف كن أن يتحقق لقساء 
عقلي منتج مع تباين الثقافات» إنها - 
فيما أرى- عملية معبأة بذاتية كل 
مشارك . 

ولا يعتمد الملشاركون في اللقاء 
العقلي في هذه النطوة من اللقاء على 
النظريات العلمية ؛ وإنما يتفاعل بعضهم 
مع بعض مستنئدين إلى نظريات حدسية 
عينائنام| - إن جاز التعبير - يندر أن 
تكون معلنة أو مصاغة علي نحو مرضي» 
وتقع مثل هذه النظرية في نطاق ما يشار 


محل المحلم 
المعاصر 

إليه في أحدث الكتابات على أنه علم 
النفس الشعي(١).‏ 

هذا ونجاح هذه العملية في الوصال 
العقلي يتوقف على الإعلان الصريح عن 
أن غرض اللقاء هو استثمار التدوع 
الثقافي لصالح الفكرين » وتحلية أن الغاية 
من اللقاء هي الماركة في عمليات 
التدمية:؛ وفي القلب منها العمليات 
الزبوية» على نحو ما قدمنا من مواضع 
سابقة حين تحدثنا عن التعارف والتاخي 
والتكافل بين أبناء الثقافات المختلفة؛ 
أداء لأمانة استخلاف الله حل وعلا 
للإنسان ‏ كل إنسان ‏ في العمران . 

؟ ‏ الاستيعاب والتمثيل : 

وتنصب هذه العملية علي ضرورة 
ان مسستوعب التربويون العرب 
والسلمون الفكر التربوي الغربي » 
والاستيعاب عملية أعم وأشمل من 
الفهم؛ ومن مقتضياتها الإحاطة بكل 
حوانب الموضوع المعروض » المضيء 
منها والمظلم على سواء . وسبيل ذلك 
قراءة هذا الفكر ف مصادره الأصيلة 
الموثوق بهاء أو في ترجمات قام بها 
أكفاء وبجيدون في اللغة المنقول منها 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (848) 


وف اللغة العربية » من لديهم معرفة 
وحبرة كافية بالأسبقية التربوية » ويحتاج 
الاستيعاب إلى جمع المعلومات وتنظيمهاء 
وتصنيفها بصورة تيسر استدشاها في 
عقل التزبوي العربي المسلم» وتكشف 
عن دلالاتها الفردية والاجتماعية والمهنية 
والإنسانية » وتعين على تفسيرها في 
ضوء الينى المعرفية / الذهنية للمذهبية 
الإاسلامية . هذا و ناتج هذه العملية 
يحدث زيادة كمية في ححجم البنية 
الذهنية التربوية للفكر التربوي العربي» 
ولكته لا يغيرها . 

2 المواءمة : 

والمواءمة في نظر «بياجيه» مثلاً هي 
توأم العملية السابقة؛ «الاستيعاب 
والتمثل»» وتعي أن الزيادة الكمية الي 
حدثت من غملال عملية الإحاطة 
والاسنتيعاب السابقة لا تغئي عن 
المدركات والتصورات والمفاهيم 
والأفكار الى أستدخلت في العملية 
السابقة على الحال الذي دخحلت به ,» 
وإنما تعرضها لمواءمة لعملية تنقية 
وتصفية؛ وتسلط عليها موجات عقلية 
تشعها عليها الصبغة الكلية الإسلامية 


: براحع في معنى ومقتضيات علم النفس الشعبي و البيولوجيا الشعبية المصدر التالي‎ )١( 
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أبحاث 


1 وينشاً عن هذه العملية 
تغييرات كيفية قي البنى المعرفية للنزيوي 
المسلم ء تتمثل ف توليد معارف 
ومفاهيم وممارسات جديدة أو تصحيح 
معارف قديهة خخاطفة أفضى بها 
استيعاب الفكر الغربي والممارسة 
الغربية: الي لا تتناقض مع التصور 
الإسلامي الشامل . 

وأستأذن في تقديم مثال تورضيحي 
وش خصي هو أنتى حين أقرأ عن 
المبررات الفلسفية والعقلية والتربوية في 
الكتابات الغربية لاسستخدام مدحل 
«تعلم كل اللغة» -وليس فروعها أو 
فنونها- في تعليم اللغة العربية» أحد أن 
هذا الجديد الذي أقرأ عنه في الكتابات 
الغربية لا يتناقض بأي حال مع المنظور 
الإسلامي » وأن هذا المدحعل قديم في 
الدراث العربي » ابتدعه عبد القاهر 
الجر حاني وثابت ف كتابه « دلائل 
الإعجاز» ؛ ولدذا فإني سعيت إلى تبنيه 
ف إعداد العناصر الشابة من أعضاء 
هيفات التدريس في محال تعليم اللغة 
العربية ممن أشرف على بحرئهم 
للماجستير والدكتوراه في التربية . 

* - عملية «التكامل ‏ التمايز» : 

وعكن أن يطلق عليهها عملية 
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د. أحمد المهدي عبد الحليم 


«التعميم ‏ التخصيص» وفيها يسسعى 
التربويون العرب بصورة تلقائية وعقلانية 
حرة إلى تحريب أو تبن بعض مقولات 
ونماذج الفكر والممارسة التربوية الغربية. 
ومن أمثلة جانب التكامل في هذه 
العملية ‏ ف مسيرة التعليم ف مصر ‏ 
تحريب وممارسة «طريقة المشروع» التى 
تنسب إلى الفيلسوف الأمريكي «وليام 
كلباتريك» ف تعليم عدد من المواد 
الدراسية» بطريقة تتحدد فيها وحدة 
المعرفة » ووظيفتها » ونشاط المتعلم . 
ومن أمثلة جانب « التمايز» ف هذه 
العملية أن يرفض التربوي الغربي المسلم 
ما يقال في النقد الأدبي بالجامعات عن 
«الحدائة الغربية » و«ما بعد الحداثة», 
وأن يحجم بشدة عن تطبيق مبادئ هذه 
الحداثة الغربية في التعليم ؛ لأنها مفهوم 
غربي محض » نشأ في بيئة غربية وأفرزته 
ثقافة تؤكد على عدم وجود إله خالق 
للكون يقوم عليه » وتشدد في عدم 
الخضوع للمقدسات ومنها نصوص 
القرآن الكريم » وتدعو إلى تحجاوز 
المحرمات ّ كانت مصادرها : دينية أو 
سياسية أو احتماعية » وتنادي بإطلاق 
حرية التفكير » وحرية التعبير » وتفتح 
الباب واسعًا أمام الإبداع العقلي بغير 


جل المسلم 
المعغاصر 
حدود أو ضوابط؛ لأن فلسفتها تقوم 
على مبدأ أنه لا سيادة على العقل إلا 
للعقل » وأن الإنسان سيد هذا الكون 
وأن الإله (وأمستغفر الله ) قد ماتا» 
وأن مؤلف النص قد مات أيضًا . 
في المثال الأول الذي قدمته طريقة 
«المشروعات» استشعرنا نحن المدرسين 
العرب ف المدارس النموذحية عصر في 
أربعينيسات القرن العشرين أن الفكرة 
الغربية يمكن استنباتها في الثقافة العربية» 
فقمنا بتجريبها » بطريقة واعية 
ومنضبطة: وثبت نحاحها في المدارس 
المصرية» ومثلها طريقة «تكامل العلوم» 
قي المدارس الابتدائية والإعدادية . 
والمشال الشاني «الحداثة» و«ما بعد 
الحدائة» أحد - وأنا أحد التربويين 
العرب ‏ أن فلسفتها وتطبيقاتها تتناقض 


ولذا فإن عقلي يحيلها إلى «فضلات» 
يحب أن يتخلص منها الفكر التربوي 
الإسلامي » لأن بقاءها أو استبقاءها 
ضمن نسيجه سوف يسمم العقل 
العربي» وعلينا في هذا الصدد أن نتأسى 
بحكمة البدن «التى فطر الله عليها بدن 
الإنسان وهي تمثل الغذاء وتحويل الصالح 
منه إلى دم يجرى في شرايين الإنسان 


السنة الخامسة والعشرون»2 العدد (/98) 
وعنحه القوةء ويجدد طاقته » والتخلص 
من الفضلات الضارة . 

ويهمنى أن أؤكد أن العمليات 
العقلية التى تحدثت عنها هنا لا تؤدى 
وظائفها في ترتيب خخطى تبدأ بالتحسس 
وينتهى «بالتكاملالتمايز» وأن عرضها 
على هذا النحو الرأسي كان الدافع إليه 
تيسر الفهم والإفهام. 
ولعل أصوب الآراء أنها عمليات 
«دينامية» يؤثر بعضها في بعضء وأنها 
تحدث متواكبة ومتزامئة ولا يستطيع 
المرء أن يقطع أين ومتى تبدأ أية عملية . 

محاور التبادل الربوي 
عع الفكر الفربي 

أن يستقل تربوي واحد بوضع محاور 
التبادل التربوي مع الفكر الغربي افتكات 
على حق اللجماعة التربوية؛ ولذا فإني 
سوف أقدم بعض المعايير التى يمكن أن 
تختار في ضوئها موضوعات الحوار ) 
وبعض الأمثلة هذا ا موضوعات : 

معايير اختيار امخاور : 

تختار موضوعات الحوار التى تسهم 
في تحقيق الأهداف التالية : 

-١‏ أن يكون التعليم أداة لتغيير 
الشخصية العربية المسلمة إلى حال 
أفضل مما هي عليه الآن ؛ كأن يقل 


1ك 


أبحاث 


اعتمادها على الآخر سياسيًا واقتصاديًا 
وثقافباء وتنخفض لديها النزعة العارمة 
إلى الاستهلاك» ويرتفع التوحه إلى إنتاج 
المواد الأساسية » وتقليل نسبة الجرائم » 
وتمتين العلاقات داخل الأسرة وف مواقم 
العمل » وأماكن التجمعات الجماهيرية 
وأن يكون التعليم ‏ أيضًا ‏ وسيلة إلى 
حفز الئاس للمشاركة ف القضايا 
الاجتماعية والسياسية » والانشغال 
بالكليات لا بالجرئيات ؛ والجنوح إلى 
الإبداع لا الاتباع وتجنب المنوف من 
السلطة في مواقف التعامل الاجتماعي 
المختافة » وتنمية مهارات التفكير المدعم 
للذات وامجتمع والثقافة التى يعيش فيها 
وبها المواطنون » والعروف عن تقديس 
ما ليس مقدسا . 

١‏ أن تكون الموضوعات المختارة 
للحوار نابعة من التحديات الفعلية التى 
تواجه الأمة العربية » نتيجة لتحليل 
شامل وكامل لأوضاعها السياسية 
والاقتصادية والثقافية والتعليمية . ولا 
يجوز أن تفرض أية قوة خارجية حدول 
أعمال وار تصب الحهود المبذولة فيه 
لغير صالح الأمة العربية » بل يجب أن 
يكون القول الفصل في اختيار 
الموضوعات للجماعات التربوية . 
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أن يستهدف في الموضوعات 
المغقارة تأصيل الهوية الذاتية للأمة 
العريية» وخاصة ما يتصل بثوابت العقيدة 
الدينية؛ وترسيخ القيم الأساسية العليا 
التى يدعو إليها الإسلامء مثل : المساواة 
بين البشر » وتأكيد اللخرية المسكولة » 
والعدل بين الناس في فرص التعليم 
وفرص العمل » والتعاون وليس التنافس» 
والتكافل الاجتماعي لا الفردية المفرطة» 
والحياة الليكقراطية لا المستبدة المستغلة 
للبشر ولثروات الأمة . 

أمثلة لموضوعات الحوار : 

وفي ضوء مثل المبادئ التى قدمنا 
قبلء يمكن أن نقترح بعض النماذج 
التصورية للمعالم الرئيسية في التربية 
بوصفها علم أداء » ولن أعرض حا 
هذه النماذج » وإنما سأحول كلا منها 
إلى سؤال حول قضية تربوية معقدة » 
وذلك على الوجه التالي : 

١‏ ما الأهداف الكبرى التى يجب أن 
يتوجه إليها التعليم في الأمة العربية؟ 

اللحاق بالدول المتقدمة وعدم 
الالتفات إلى تراث الأمة . 

- تأصيل الهوية الذاتية للأّمة العربية 
وتحديد عناصرها المتغيرة لا ثوابتها » ف 
ضوء المنجزات العلمية الحديثة . 


مجلة المتسلم 
ب >“ المعاصمر 

- دور التعليم في التماء الشامل 
للمجتمع (سياسيًا واقتصاديًا وثقافيًا) 

'تنمية مهارات التفكير العليا. 

؟ ما «التموق ذج» الأمفل أو 
«النماذج المثلى» لتصميم المناهج 
الدراسية لتعليم الأمة العربية خلال 
القرن الحادي والعشرين؟ 

- الدموذج التقينٍ (رالف تايلر » 
هيلدا تابا وغيرهما ) 

النماذج القائمة على تعليم المعارف 
الأساسية التى أنتجتها البشرية . 

- النماذج المتمركرزة حول الطفل . 

النماذج المتمركزة حول اجتمع . 

- النماذج «الناقدة» التى تتبنى أن 
غاية التعليم هي «التغيير» وليست 
التناقل الثقافي ولا استقرار الأوضاع 
القائمة سياسيًا أو اقتصاديًا أو اجتماعمًا. 

كدق دم تظبع ختريحاك البوج 
حول مراكز؟ (المتعلم ‏ المفاهيم الموحدة 
- مشكلات اجتماعية ‏ بنية المعرفة - 
البنية الذهنية للمتعلمين) 

؟- ما الاستراتيجيات التى :يفضل 
تبنيها في التعلم وق التدريس بوجه عام؟ 

لا ما استراتيجيات (التعلم:_'التعليم) 
التى يفضل الأحذ بها في تعليم : اللغة 
القوميةء أو القيمء أو المواد 


عه ا 


السنة الخامسة والعشرون العدد (88) 
الاجتماعية؛ أو العلوم » أو الرياضيات» 
وباقي المواد الدارسية ؟ 

4- ما أثر التبكير بتعليم اللغات 
الأجنبية بدوًا من مرحلة الروضة على 
تعلم اللغة العربية ؛ اللغة الأم ؟ 

ه يقال: إن إعداد المعلم لمدارس 
القرن الحادي والعشرين يجب أن يرسخ 
فيه السمات التالية : 

* التعلم المستمر . 

* البحث الدائم في مشكلات عمله 
اليومي . 

* إجادة القيادة الجماعية . 

* أن يكون قدوة لطلابه ف تفكيره 
وسلوكه . 

* أن يستيقن أنه ميستحر لتعليم 
التلاميذ» وليس صانعًا لهم . 

والتعسليم بهذه الس مات يفرض 
الإحابة على السؤال التالي : 

ما مقتضيات هذا .التصور ف إعداد 
المعلمين بكليات التربية؟ وف برامج 
تدريبهم في أثناء الخدمة ؟ 

/- ما السمات. الأساسية التى يجب 
أن تتوفر ف براسج الدراسات العليا 
الخاصة بإعداد أعضاء هيئات التدريس 
في كليات التزبية ؟ 

م ما العوامل التى جعلت «البحث 


أباث 


الرزبوي» بعامة وف الدول العريبة بخاصة 
عملاً قليل الجدوى في تطوير التعليم؟ 

5 ما الصيغ المناسبة لتطوير التعليم 
في البلإد العربية بعامة وفي كل بلد 
عربي على حدة؟ (التطوير المركزي - 
اللامركزي - التوسط بين المركرية 
واللامركزية - كيف؟) 

٠‏ كيف يمكن إصلاح 
الاخعتيارات والامتحانات بحيث تكون : 

-١‏ أداة يعتمد عليها في تقييم 
الطالبء والمعلم » والنهج »؛ وإدارة 
التعليم المحلية. وإدارته المركرية ؟ ٠‏ 

ع أدو ات صادقة ف توجيه الطلاب 
علميًا ومهييًا ؟ 

وسيلة يعتمد عليها في تطوير 
التعليم في جوانيه كافة؟ 

معايير للحكم على نواتج التبادل: 

قدلا أكون مغاليًا إن قلت: إن من 
أخطر الأدواء التى يعاني منها التعليم ف 
البلاد العربية محاولعة استعارة الفكر 
الغربي والممارسات التربوية الغربية 
وتوظيفها في نسيج نظم التعليم العربية؛ 
انبهارًا بإنمازات الغزب في مجالات 
التصنيع » وافتتانا بإنبحازاته في الخدمات. 
وأحمق ذلك الذي يعزل نفسه عن 
منجزات العلم في الثقافات الأخرى» 


منهجية التعامل مع الفكر التربوي الغربي المعاصر 


ه6١‏ اه 


د. أحمد المهدي عبد اليم 


ويضاهيه في الخرق والحمق ذلك الذي 
يحسب أن كل فكرة أو ممارسة تربوية 
جحت في الغرب تكون ناجحة في 
الدول العربية ؛ ولذا فإنه من الضروري 
أن تكون لدينا معايير نقيم في ضوئها 
ناتج التعامل مع الفكر التزبوي الغربي » 
وأسستآذن في أن أعرض بعض هذه 
المعايير: 

١‏ الملاءمة للأصول الثقاففة 
الإسلامية : 

وتعين أن كل فكرة أو ممارسة أو 
نموذج يستعار من الفكر الغربي يجب أن 
يكون في هيكله وفي نواتجه ملائمًا 
للأصول الثقاففة ف المجتمع العربي 
المسلم. وأؤكد على لففلة الأصول» وق 
مقدمتها : الدين واللغة . وقد قدمت 
أمثلة - في موضع سابق ‏ لبعض الأفكار 
والمفاهيم التى تتناقض تناقضًا حادًا مع 
أصول المذهبية الإسلامية » حين تحدئت 
عن نقل مفهوم «الحدائة» في النقد 
الأدبي من الغرب » وإعماله في 
النصوص الأدبية والمواقف التعليمية ف 
مؤسسات التعليم العربية . 

1 التجريب: 

والحكمة تقتضي أن يتم «تحريب» 
عملي في البيئة العربية لما يرى المفكرون 


جل المسلم 
المعاصر 

العرب استعارته من الفكر الغربي ؛ لأن 
الغزيية ليست علمًا نظريًا » وإنها هي 
علم من علوم الأداء والممارسة ؛ وقد 
يفضى التجريب العملي إلى نقض أو 
دحض الفكر النظلري أو الممارسسة 
العملية التى جحت في الغرب ؛ لأن 
«ثقافة» المجتمع أو «ثقافة» المدرسة غير 
مهيأة لكل هذا الاستزراع التربوي 
لعوامل كثيرة . 

*"- الصدق : 

أن يكوت الجديد التزبوي المستعار أو 
المستئبت ف البيئة الثقاقية العربية صادقا 
بعقاييس التقدم العلمي في الات المعرفة 
والتكنولوجيا » وينطيق هذا المعيسار 
-أكمل انطياق ‏ على محتويات العلوم 
الفيزيقية والحيوية والرياضيات . 

5- العكلفة : 

ومرة أخرى أقول : إن الحكمة 
تقتضي أن تختار الأفكار والممارسات 
والمشروعات ذات التكلفة المالية المناسية 
التى تكون في طاقىة النظام التعليمي 
العربي . 

ه القابلية للممارسة : 

وأقصد بهذا المعيار أن تكون 
الأفكار والممارسات التربوية قابلة للتعلم 


الستة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 
إذا كانت موجهة إلى الطلاب » وأن 
تكون قابلة للممارسة والأداء إذا كانت 
موجهة إلى المعلمين ومديري المدارس . 

زالمى اكد أنفى لا أدعى لخدم 
المعايير المقترحة سمة « الموضوعية» المحضة 
فلست من المؤمنين بوجود حكم 
موضوعي حالص » وإها هي معايير 
يكن أن تطلق عليها صفة مركبة: هي 
«الموضوعية - الذاتية - الجمعية»؛ .معنى * 
أنعله العايين لذ عطق وققا لرؤية ورد 
واحد؛ وإنماهي معايير تنظر فيها 
الجماعة المهنية التربوية » وتطيقها على 
عائد الحوار التربوي بين الفكر العربي 
والفكر الغربي؛ وأختم يقول العليم 
المثبير: 

«إلا يُكَلْفْ اللَّهُ تفسًا إلا وُمْعَهَا هنا 
ما كَسَبَت وَعَلَيْهَا ما اكتسبّت رَبَنَا له 
تَوَاخِذنا إن تسيينا أو أخطأنا ربا وَل 
الَّذِينَ مِن قَيلِنا ربنًا وَل تُحَمُلنَا ما ل 
طَاقَةٌ لنا بهٍ وَاغف عَنا وَاغْفِرْ لَنَا 
وَارْحَسنَا أنت مَوْلانَا فَانصّرنا عَلَى 
الْقَرْم الْكَافِرِد ين (البقرة :0145 

والله - وحده ‏ يقول الحق » وهو 
يهدي إلى سبيل الرشاد . 


زفعرف 


5ه ا 


0-0 


مقدمة : 

الحمد لله وحده؛ والصلاة والسلام 
على من لا نبي بعده محمد بن عبد الله 
وآله وصحبه .. وبعد . 

فيمكن القول: إن من أهداف فريضة 
الزكاة حال تطبيقها تطهير الشتمع 
الإسلامي وتركيته ؛ وذلك كما يشير 
إليه قوله تعالى: «خذ من أ: َوَالِهمْ 
صَدَقَة صَدَقَةُ تطَهرُهُمْ وَرَكيهِمْ بها (سورة 
التوبة :"1 ,)١١‏ 

ولقد توارد هذا العنى في كثير من 
كتب التفسير» وعكستها رؤى كثير من 


أ ( الأستاذ المساعد بكلية التجارة - بنين» جامعة الأزهر. 


مخددآات دوو الدولة 
ني توزيع الزكاة 
وآثارها الاقتصادية 


ده شعبان اتهمي عبد العزيز(*) 


الباحثين . فالإمام القرطي - رحمه الله - 
على سبيل المثال ‏ يشير في تفسيره إلى 
أن التطهير والتركية صفتان للزكاة؛ إذ 
يقول: «تطهرهم وتزكيهم بها حالان 
من المحاطبء والتقدير : خذها مطهرًا 
لهم ومزكيا لهم بهاء ويجوز أن يجعلهما 
صفتين للصدقة) أي صدقة مطهرة لهم 
مركية»(" , 

وحول معدى التطهير والتزكية يقول 
الإمام الرازي ‏ رحمه الله : « وإنما 
حسن حعل الصدقة مطهرة لما جاء أن 
الصدقة أوساخ الناس » فإذا أعذت 


)١(‏ الإمام 'شمس الدين » أبو عبد الله محمد بن أحمد أبي بكر بن فرج الأنصاري القرطي (ت: 11اه) تفسير القرطبي : اللتامع 
لأحكام القرآن » دار الغد العربي ؛ القاهرة » 5 المخلد الرابع بفلضة 


لاا 


مجلدة آللمسلم 
المعاصر 


الصدقة فقد اندفعت تلك الأوساخ ... 

«واعلم أن التزكية لما كانت معطوفة 
على التطهير وجب حصول المغايرة » 
فقيل : التزكية مبالغة في التطهير » وقهيل: 
التزكية تمعنى الإنماء » والمعنى أنه تعالى 
يجعل النقصان الحاصل بسيب إخراج 
قدر الزكاة سببًا للنماء 4(" , 

والواقع أن تعبيري «التطهنير» 
و«التركية» يوحيان بالكثير من المعاني 
العميقة الأثر ف وجدان القلوب الصافية 
في المجتمع الإسلامي . وبالنسبة للتطهير 
يمكن القول: إنه إشارة إلى كون الزكاة 
علاجٌا لأمراض قلوب الفريقين : 
الأغنياء والفقراء على حد سواء . فدفع 
الأغنياء لزكاة أموالهم يمثل علاجًا للآثار 
السلبية لغريزة حب التملك «حب 
المال» وعلى رأس هذه الآثار أمراض 
الشح والبخل . 

وبالنسية للفقراء ففي تلقيهم للزكاة 
استصال - أو على الأقل مقاومة ‏ 
للآثار السيئة للفقر والحرمان » وعلى 
رأس هذه الآثار الحقد والحسد . يؤكد 
أحد الباحثين هذه الرؤية؛ إذ يقول: 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (54) 


«الزكاة .. طهارة لمن يقدمها .. من 
أمراض عديدة ترتبط .عرض الشح أو 
يتقدم عليها.. وطهارة أن يتلقاها من 
أمراض ترتبط .كرض الحقد » وهو أسوأ 
أمراض المجتمع أو يتقدم عليها »220 . 

هذا وعلى الرغم من أن هدف 
التطهير ذو طبيعة اجتماعية إلا أنه يمكن 
القول: إن له مردودًا اقتصاديًا كبيرًا . 
ذلك أن مجمتمعًا خاليًا من اليخل والشح 
والحقد والحسد ويسوده التراحم والعدل 
والإحسان من شأنه أن يكون متماسك 
البنيان وأن يشعر أفراده بالأمن والأمان» 
ومن ثم فكل فرد سوي سيبذل قصارى 
جهده وملكاته في عمله مراقيًا ربه في 
سره وعلانيته . 

يشير أحد الكتّاب إلى هذا المعنى 
قائلاً: «فالشريعة الإسلامية الغراء قد 
نظمت تعامل الفرد مع المجتمع على 
أسس توفر العدل والمساواة والأمن 
والأمان .. فامجتمع الذي يأمن أفراده 
على دمهم وماهم وعرضهم هو جتمع 
فاضل ينعم أفراده بالطمأنينة والسلام » 
كما أن شعور أفراده بالعدل والمساواة 


)١(‏ الإمام فخير الدين محمد بن عمر بن الحسين بن الحسن بن علي التميمي البكري الرازي » التقسير الكبير ؛ مفاتيح الغيب » دار الغد 


العربي القاهرة 1447 اخلد الثامن ص . 


(1) د/ محمد بن أحمد الصالح ‏ الأساليب الإسلامية لعلاج مشكلة الفقر مقارنة بالأساليب العصرية » ئدوة الفقر والفقراء في نظر 
الإسلام المنعقدة يجامعة الأزهر » مركز صالح عبد الله كامل للاقتصاد الإسلامي » 4 رحب 1ه أكتوير 1959م ص 


.1 


١مل‎ 


أبحاث محددات دور الدولة في توزيع الزكاة وآثارها الاقتصادية 


من أهم الأسس التى يمكن أن يقوم 
عليها الإبداع في كل من العمل الذهي 
والعمل البدني لأفراد اجتمع("» . 

وأما تعبير «التركية» الذي ورد معناه 
ما يفيد النماء فهو ذو مدلول اقتصادي 
يشير إلى إمكانية تحقيق ارتفاع -وبشكل 
مستمر ‏ في المتغيرات الاقتصادية التى 
توثر ‏ بشكل إيجسابي - على مستوى 
الرفاهة الاقتصادية العامة» مثل: حجم 
الإنتاج القرمي » وحجم الاستهلاك 
القومي » وحججم التراكم الرأسمالي » 
ومستويات العمالة » وإنتاجية عوامل 
الإنتتاج بصفة عامة؛ وإنتاجية العامل 
بصفة خاصة ء وتقليل الفجرة بين 
الأغنياء والفقراء» وتقليل نسبة الفقراء 
بصفة خاصة ء وذلك راحع إلى طابع 
الدورية الذي تتميز به فريضة الزكاة . 

يقول أحد لمفكرين ‏ حول هذا 
المعنى ‏ : « إن الأسلوب الفريد الذي 
تتعامل به فريضة الزكاة مع مشكلة الفقر 
يمكن أن يؤدى خلال فترة معينة إلى 


تراجع ظاهرة الفقر تدريجيًا ثم اختفائها 
0( 

هذا ونظِرًا لأهمية الدور المنوط 
بفريضة الزكاة فقد جعل جمهور العلماء 
أمر جباية الزكاة وتوزيعها في مصارفها 
المحددة من الواحبات الشرعية الملقاة على 
عاتق ولي الأمر» مس تنبطين ذلك من 
قوله تعالى: لخد مِن أَمْرَالهِمْ صّدَقَة) 
(سورة التوبة )١١1:‏ . 

وعلى سبيل المقال فقد جعل الإمام 
للاوردي© وك ذلك الحافظ 
البلاطنسي”*) من وظيفة جباية الزكاة 
ووظيفة توزيعها الوظيفة السابعة 
والوظيفة الثامنة في ترتيب الوظائف 
العامة المكلف بها شرعا ولي الأمر . 

يقول الحافظ البلاطنسي في بيان ما 
يلزم الإمام القيام به : 

السابع : جباية الفيء والصدقات 
على ما أوجبه الشارع نضا واجتهادًا . 

الشامن : تقدير العطايا وما يستحق 
في «بيت» المال من غير سرف ولا 


)1١(‏ د. علاء الدين مصطفي المنوي: دور الإسلام في تدمية الموارد البشرية » كتاب المؤثمر الاسلامي الدولي عن السكان في العالم 
الإسلامي المنعتند تجامعة الأزهر ء المركز الاسلامي للدراسات والبحوث السكانية » القاهرة في الفزة -١(‏ 4 مارس 1147 م ) ص 
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(5)'د. / معبد علي اللارحي » محاضرة عن الآثار الاتتصادية للزكاة وتطبيقها في اقنصاد معاصر ء المعهد الإسلامي للبحوث والتدريب» 


حدة ١‏ 1114/5/37 ها هلل ١‏ /لاتتكلم), 


() الإمام علي بن محمد بن حبيب الماوردي ء الأحكام السلطانية » مطبعة الحلبي ط 11737 ء ص 15 ٠‏ :5 
(4) الحافظ تقي الدين أبو بكر محمد بن محمد البلاطنسسي » تحرير القال فيسا يحل ويحرم من بيت المال ؛ تحقيق ودراسة فتح الله محمد 
غازتي الصباغ » دار الوفاء للتلباعة والتشر والتوزيع » المنصورة » ط 14841 مء ص 114-1١9‏ . 


مجلة المسلم 
> ” المعاصر 


هذا ويمكن القول: إن هذا البحث 
ينطلق من الفرضية التالية : 

إن تحقيق أهداف الزكاة عامةء 
والأهداف الاقتصادية خاصة منوط 
بشرطين: 

الأول : قيام الدولة بواحب جباية 
الزكاة وتوزيعها باعتبارما أقدر من 


الأفراد والموسسات النيرية على القيام 


بهذه الوظائف . 

الثاني : وجود تنسيق مناسب بين 
أطراف الأمة الإسلامية فيما يتعلق بمعايير 
توزيع الزكاة . 

وف هذا الصدد فإن الباحث يزعم 
أن من أهم أسباب انتشار الفقر وازدياد 
حدته على مستوى العالم الإسلامي 


يرجع إلى افتقاد هذين الشرطين. 
' هذاء ولقد قسمهذا البحث طبقًا 
للخحطة التالية : 


المبحث الأول : محددات دور الدولة 
في توزيع الركاة . 

المبحث الثاني : الآثار الاقتصادية 
للحددات دور الدولة ف توزيع الركاة . 

خامة 

نتائج وتوصيات 


1ك 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (8/4) 


المبحث الأول 
محددات دور الدولة في توزيع الراكاة 

قبل الدحول في مناقشة هذه 
المحددات التى تحكم دور الدولة في 
توزيع الزكاة فإنه يمكن تقسيم هذه 
اللحددات إلى: 

أ محددات عامة : 

وهي عبارة عن الشروط العامة التى 
يجب توافرها فيمن يستفيدون من موارد 
الزكاة . 

ب محددات خاصة : 

وهي عبارة عن شروط أو معايير أو 
مبادئ معينة يخضع لها ليس كل 
المصارف على الإطلاق وإنما - مصارف 
معينة» كما سئرى فيما يعد . 

أولا : المحددات العامة لدور الدولة 
في توزيع الركاة : 

يمكن القول: إن دور الدولة في توزيع 
الزكاة إغا تحكمه أيضًا المحددات العامة 
التالية : 

-١‏ أنه لا يأحذ من أموال الزكاة إلا 
من يكون داخلاً ‏ على الأقل - في صف 

من الأصناف الثمانية النحددة على وجه 
المحصر بقوله تعالى: «إنمًا المّدَقَات 
لْفقَرَاء وَالْمَسَاكين وَالْعَامِلِنَ عَلَيْهَا 
وَالْمُوْلْفَةٍ قُلُوبِهُمْ وَفِي الزُققَاب 


أبعاث محددات دور الدولة في توزيع الزكاة وآثارها الاقتصادية 


َالغَارِمِينَ وَفِي سَملٍ الل وَابْنٍ اسيل 
فريضة مِنَ الل واللهُ عَلِيمٌ حكِيم» 
(سورة التوبة: )5١‏ 

ولقد حكى الفخر الرازي الإجماع 
على ذلك الحكمء إذ قال: «إنه لا حق 
في الزكاة إلا هذه الأصناف الثمانية» 
وذلك مجمع عليه»0© . 

١‏ أنه لابد من توافر شرط الإسلام 
في المستحق للزكاة» فهذا ما أشارت إليه 
كثيرٌ من كتب التراث الفقهي ؛ وعلى 
سبيل المثال قال الفخر الرازي: «لا يجوز 
شرفت الركناة إل النقتراة وللتنناكن 
وغيرهم إلا إذا كانوا مسلمين)7) 
كلللك دكن تصق الشترج الكبير: قال 
الشسيخ - رحمه الله -: لا تعلم 55 
بين أهل العلم في أن زكاة المال لا تعطى 
لكافر . قال ابن المنذر: أجمع كل من 
نحفظ عنه من أهل العلم أن الذمي لا 
يُعطى من زكاة المال شيئاء وقد قال النبي 
8# لمعماذ ذه #ه : «أعلمهم أن عليهم 
صدقة تؤخحذ من أغنيائهم فترد على 

فقرائهم)(" . 


د. شعبان فهمي عبد العزيز 


ومع ذلك فهناك حلاف فتهي فيما 
يتعلق بالمؤلفة قلوبهم من الكفار . 

انيًا : المخددات الخاصة التى تحكم 
دور الدولة في توزيع الركاة : 

يقصد بهذه المحددات اللخاصة تلك 
الشروط التى يجب مراعاتها في كل 
مصرف على حدة من مصارف الزكاة 
الثمانية. هذا وعمكن القول: إن مصارف 
الزكاة نفسها يمكن تصنيفها - حسب 
معايير معينة - إلى مجموعتين ورعا أكثر» 
وذلك حسب المعيار موضع الاعتبار . 
وف هذا الصدد تختلف رؤى الباحثين 
حول هذه المعايير التى تصنف على 
أساسها مصارف الزكاة . وعلى سبيل 
المشال من الباحثين9» من يقسم مصارف 
الزكاة إلى مجموعتين طبقا لمعيار الشيوع 
أو الانتشار » حيث تشمل المجموعة 
الأولى المصارف الأكثر شيوعاء وهي 
مصارف الفقراء والمساكين والعاملين 
عليها والمولفة قلوبهم . أما المجموعة 
الثانية فتشمل المصارف الأقل شيوعًا 
وهي مصارف ف الرقاب والغارمين وق 


/ الفخحر الرازي » مغائيح الغيب » مرجع سايق : الجلد السادس ص 5ه‎ )١( 


(1) المرجع السابق ء املد السادس ء ص 7ه . 


(؟) الإمام العلامة “مس الدين عبد الرحمن بن محمد بن أحمد بن قدامة المقدسي (ات : 543 ه ) , الشرح الكبيرء بهامش المغني » 


دار الغد العربي ء الحلد العالث ص /الال , 


(4) د./ نادية أحمد هائسمء مصارف الزكاة » ندوة التطبيق المعاصر للركاة المتعقدة بتجامعة الأزهر » مركز صالم عبد الله كامل 14 
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بحلة المسلم 
المعغاصر 
سبيل الله وابن السبيل . 

كذلك من الباحئين7'© من يقسم 
مصارف الزكاة - طبقا لمعياري الحاجة 
والمصلحة العامة إلى قسمين : القسم 
الأول يشمل المصارف التى يجمعها 
معيار الحاجة» وهي مصارف : الفقراء 
والمساكين» وف الرقاب» والغارمين» 
وابن السبيل . أما القسم الثاني فيشمل 
المصارف التى يجمعها معيار المصلحة 
العامق» وهي مصارف : العاملين عليهاء 
واللولفة قلوبهم؛ وفي سبيل الله . 

هذا ويتبنى الباحث وجهة النظر 
الأعصيرة مع فارق بسيطء وهو أن 
المصارف التى تجمعها نخاصية أو معيار 
الحاحة الدائمة ‏ الفقراء والمساكين - 
وكذلك أصحاب الحاحات الطارئة 
(المؤقنة) وهم : في الرقاب والغارمون 
وابن السبيل يخضعون من الناحية 
التنظيمية لمبدأ المحلية ؛ ومع ذلك يمكن 
الققول: إنه نظرًا لانقطاع الرق في الوقت 
الراهن فإن مصرف «فٍ الرقاب» يمكن 
أن يدحل في نطاق الطائفة التى تجمعها 
نخاصية المصلحة العامة . 

وهكذا يمكن القول: إن مجموعة 
المصارف التى يجمعها معيار المصلحة 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (88) 


العامة تشمل المصارف التالية : العاملين 
عليهاء والمؤلفة قلوبهم؛ وفي الرقاب» 
وف سبيل الله » ومن الناحية التنظيمية 
تخضع هذه المجموعة لبد السياسة 
المركزية » وذلك باعتبار أن ولى الأمر 
هو الأقدر بش كل ملحوظ - مقارنة 
بالأفراد أو الجمعيات الخيرية ‏ على 
القيام بحق هذه المصارف وتحقيق المصالح 
المنوطة بها كما سنرى فيما بعد . 

وهذاء ويمكن استعراض المحددات 
الخاصة كما يلي : 

| محددات المصارف التى تخضع 
للسياسة المركزية: 

١‏ بالنسبة لمصرف «العاملين 
عليها»: 

يجب علي الدولة تحديد الحعجم 
المناسب للقوى العاملة لإدارة شئون 
الركاة جما وتستسجيلا وتصريفا أو 
وزيا وفلك أعذا ف للسسيان 
الاعتبارات التالية : 

(!) مراعاة شرط الإسلام » فقد 
روي أبو عبيد بسنده عن ابن سيرين أنه 
قال: كنت عند ابن عمر - رضي الله 
عنهما - فقال رجحل ندفع زكاة أموالنا 
إلمعمالنا ؟ فقال: نعم فقال: إن عمالنا 


. 7١ د. / محمد بن أحمد الصالح ء الأساليب الإسلامية لعلاج مشكلة الفقر مقارنة بالأساليب العصرية » مرحع سابق ص‎ )1١( 
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أععاث محددات دور الدولة في توزيع الزكاة وآئارها الاقتصادية 


د. شعبان فهمي عبد العزيز 


كفار (وكان ابن زياد يستعمل الكفار) 
فقال: لا تدفهوا صاقاتكم إلى 
الكفار(!»» كذلك فقد أنكر عمر بن 
الخطاب #ه على أبي موسى لتوليته 
الكتابة نصرائيًا » وقال « لا تأمنوهم 
وقد حونهم الله » . 

(ب) البلوغ والعقل والأمانة؛ لأن 
هذا العمل نوع من الولاية العامة50) , 

(ج) العلم بأحككام الزكاة» وبصفة 
خاصة إذا كان مفوضًا في جمع أو 
صرف الزكاة 9) , 

(د) أنه يتضح من التراث الفقهي زفق 
تريح الرؤية القائلة: إن ما يتقاضاه 
العامل على الزكاة هو أجر وليس 
استحقاق حاجة:؛ وذلك لأن العامل 
يستحقه حتى ولو كان غيّاا) . 

هذا ويمكن القول: إن جوهر القضية 
يكمن فيما إذا كان هذا الأجر يتحدد 
بكفاية العامل طلقا أو يتحدد بحيث لا 
يزيد نصيب العاملين عليها عن ثمن 
حصيلة الزكاة . بالرأي الأول قال أبو 


حنيفة0*) وبعض فقهاء الحنايلة(1) كابن 
قدامة » وبالرأي الثاني قال الشافعي. 
والذي يرجححه الباحث - كحل وسط 
- وهو أن يتحدد نصيب العامل عليها 
بقدر الكفاية أو أحر المثل» ولكن بحيث 
لا يزيد ما يصرف للعاملين عليها جميعًا 
عن تن الحميلة + وض ذنك أنة ل 
تخضع مرتبات العاملين عليها لبد 
العلاوات أو الحوافر السئوية كما هو 
شأن مرتبات باقي موظفي الدولة إلا إذا 
سمح ثمن حصيلة الزكاة بهذه الريادات . 

تؤاكد إحدى الياحفات هذا الر أي 
فتقول «ومن هنا تغاير العمالة على 
الزكاة غيرها من الأعمال الي تمن حلا 
الدولة الحوافز والعلاوات .. ولكن إذا 
تطوعت الدولة ومنحته ( أي العامل ما 
تمنح به سائر العاملين في القطاعات 
المعتلفة) صن حوافز وعملاوات فليكن 
ذلك حارج أموال الزكاة .. حفاظا 
على حق سائر المستحقين وإلا وصلنا 
إلى استغراق العاملين لأموال الزكاة دون 


ووه ما اصتي لاسا ايه ير عرية لكات و تلاقو الأموال + مق خليل محمد هراس ء ط ١‏ ( مكتبة الكليات الأزهرية » 


دار الفكر للطباعة والتشر والتوزيع ) ٠ صءما١9518ه ٠١‏ 


(1) الإمام العلامة شمس الدين عبد لخن سد أهد ن تالة لقني ولا لوي ل بورع لكب ريم نال 


المخلد الثالث ص 737 . 


(؟) د/ يوسف القرضاوي ء فقه الزكاة » المرء الثاني ( مؤسسة الرسالة ط 5 » بيروت اذا )ءص 8ت د ص كملة. 

(4) انظطر - على سبيل المثال - الغي » لابن قدامة مرحع سابق المحلد الئالث ص 1د ع كذلك الفخحر الرازي مفاتيح الغيب » مرجع 
سابق ‏ اند السادس ص 77 » كذلك القرطبي مرحع سابقء الحلد الرابع ص ٠١5‏ 36 . 

(*) هناك من الفقهاء من يرى أن العامل على الركاة لا يأذ شيئا إلا إذا كان فقيرا وهو قول الحسنء راحع مفاتيح الغيب» تفسير 


الرازي» مرجع سابق» جا ص الا 
(5) 3 تفسير القرطي » مرجع سابقء النجلد الرابع ص ٠5‏ ا 


() الإمام العلامة آبو محمد عيد الله ين أحمد بن مممد بن قدامة ء الغ » دار الغد العربي» القاهرة ‏ الجلد الثالث ص 43 . 
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مجلة المستلم 
> المعاصو 
غيرهم» 200 

إذا .. فإذا راعت الدولة هذه 
الاعتبارات في تحديد حجم العماله 
اللازمة لمرفق الزكاة جمعًا وتوزيعًا فمن 
المتوقع ألا تزيد تكلفة العاملين عليها عن 
/١8‏ من حصيلة الزكاة كحد أقصي 
نما يعكس مبدأً الاقتصاد في النفقات 
كأحد المبادئ الى توصف بها الضريبة 
الجيدة , 

هذاء وقد يقال: إن قيام أرباب 
الأموال أنفسهم بتوزيع زكاة أموالهم 
يرفر كثيرًا لصالح المصارف الأخرى . 
قد تكون هذه ميزة » ولكن تضيع أمام 
هذه الميزة من المزايا الناتمة عن قيام 
الدولة بتحصيل الزكاة وال تنعكس 
الوازع الديي لدى كثير من المسلمين 
وقلة دراية كثير منهم بأحكام الزكاة» 
وسوء فهم بعضهم ونخلطهم بين الزكاة 
والضرائب اليّ قد تفرضها الدولة لغرض 
ما. كذلك يترتب على قيام أرباب 
الأموال بتوزيع زكاة أموالهم فقدان المزايا 
العظيمة الي غالبا ما تنشأً عن قيام 


السنة الخامسة والعشرون العدد (م/8) 


الدولة بتوزيع الزكاة؛ كما سنرى عما 
قليل؛ وبعبارة أخمرى سينشا عن قيام 
الأشراد بتوزيع زكاة أموالهم ممساوئ 
اقتصادية يصعب التغاضي عنها . 

؟ - بالدسبة لمصرف «المؤلفة 
قلوبهم»: 

وهم - كما يتضح من التراث 
الفقهي()- أصناف عديدة؛ فصنف 
كان يعطى برجاء إسلامه» وصئف كان 
يعطى لحخلب مصلحة للأمة وللدين كأن 
يكون سيدا مطاعًا في قومه ولا يمكن 
تحصيل الزكاة منهم إلا بنفوذه فيهم 
وسيطرته عليهم » وصئف كان يعطى 
اتقاء لشره. , 

وف جميع الأحوال يصعب على 
المسلم رب المال أن يخرج جزءًا من 
زكاة ماله لمثل هذا المصرف الذي كما 
يقول بعض الباحثين(: «إنه يتصل 
بسياسة الدولة 'الداحلية والمخارحية وما 
تمليه مصلحة الدين والأمة»»: ولكن 
الدولة - من خلال ولي الأمر امجتهد - 
هي الأقدر والأكفاً في تقدير هذه 
المصالح وتحقيقها لما تملكه من أجهزة 


)1١(‏ د/ نادية أحمد هاشم / مصارف الزكاة ء ندوة التطبيق المعاصر للزكاة الممعقدة جامعة الأزهر » مركز صالح عبد الله كامل اكت 


5 ديسمير 1414 . ص 18 . 


(؟) انظر على سسبيل المثال الإمام ثمس اللدين عبد الرحمن بن محمد بن أحمد بن قدامة ء الشرح الكبيره مرجع سابق» املد الثاتيءص 
5 »ء وكذلك تفسير القرطي » مرجع سابق ء المجلد الرابع» ص 7117 , 
م د / يوسف القرضاوي ٠‏ فقه الزكاة » مربحع سابق ء اللنزء الثاني» ص 504 . 
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أبماث محددات دور الدولة ف توزيع الزكاة وآثارها الاقتصادية 


علمية وفنية ومعلوماتية لا تناح غالبا 
للفرد العادي؛ ومن ثم فهي الي تقرر 
الصرف ومقداره أو تقرر عدمه بالمرة » 
وبطبيعة الحال لو اجتهد الإمام وقدر 
عدم الصرف - كما فعل أبو بكر وعمر 
وغيرهم من الخلفاء الراشدين رضوان 
الله عليهم أجمعين - فإن من شأن ذلك 
أن يعود بالنفع على أصحاب الحاجات 
الأشد استحقاقا وبالتالي سيكون له آثارٌ 
اقتصادية عديدة كما سنرى ف المبحث 
الثاني. 

ومن الناحية الأمرى فإذا اجتهد 
الإمام وقرر الصرف إليهم فغاليًا ما 
يتب على ذلك توفير الأمن الدالي 
والخارجي للدولة أو تقايلٌ لخسائر 
الحرب إذا فرضت على المسلمين» نظظرًا 
لما ينزتب على ذلك تأليف قلوب بعض 
الأعداء وكسسب تأبيدهم لصالح 
المسلمين؛ فهذا الوضع بجانبيه السياسي 
والعسكري يكون له غالبا أثره 
الاقتصادي. 

#- باللس بي ةلمصرف «في 
الرقاب»: 

المفهوم التقليدي لمذا المصرف يعي 
استخخدام حزء من حصيلة الزكاة في فك 


د. شعبان ذ عبد العزيد 
بأل فهمي عم بر 


رقاب العبيد من ذل عبودية الإنسان 
للإنسات . هذا وقد يكون من الممكن 
-إبِان عهد العبودية - أن يصرف 
أرباب أموال الزكاة حزءًا من زكاة 
أموالهم في شراء العبيد وإعتاقهاء إلا أنه 
بعد انتتهاء عهد الرق - بمقتضى 
المعاهدات: الدولية- فإن الدولة وليس 
الأفراد هي الأقدر على الاحتهاد ف 
البحث عن تطبيقات معاصرة بديلة» 
وهناك - على سبيل الثال - من ينادي 
باستخدام جحزء من حصيلة الزكاة في 
فك أسرى الحرب كبديل عن فك 
الرقباب. على كل فالمسألة موضع 
لاف بين الفقهاء(2 ولكن لولي الأمر 
أن يختار احتهادًا من بين الآراء ما يحقق 
مصالح الدين والأمة. 
وعلى كلا الاحتمالين - الصرف أو 
عدمه - هناك منافع اقتصادية متوقعة. 
' فشي حالة عدم الصرف - فقد 
سبقت الإشارة - أن ذلك يعود بالنفع 
على أصحاب الحاجات الأشدء وف 
حالة الصرف فإن معنى ذلك أن هناك 
طاقة عمل محبوسة في أيدي العدو 
وتخليصها منه يعي - غالبا - إضافة 
حقيقية إلى قوة العمل للدولة الإسلامية) 


8 74 وكذلك د./ نادية أحمد هاشم ؛ مربحع سابق » ص‎ » 7١١8 القرطي » تفسير القرطبي » مرجع سابق ء الجلد الرائع ص‎ )١( 
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جل المسهلم 

المعغآصر 
خاصة وأن الأسرى في هذه الأيام هم في 
فترة الشباب الى تتسم بالقدرات البدنية 
العالية والملكات العقلية الكاملة» وبالتالي 
فيمكن الاستفادة بهم في محالات الإنتاج 
المناسبة داحل الدولة أو على مستوى 
الأمة الإإسلامية. 


4 - بالدسبة لمصرف «في سبيل 


الله»: 

طبقًا لما يشير إليه الاتجاه الفقهي 
السائد فإن المقصرد بهذا الملصرف هو 
تجهيز الغزاة ما يحتاجون من سلاح 
وعتاد وضروريات العيش» ولكن بشرط 
أن يكونوا منقطعين للجهاد وليس لهم 
راتب ثابت9"© , 

والآن ... فإذا أصبحت لكل دولة 
جيوشها وأنظمتها العسكرية فكيف 
يستطيع أرباب الأموال أن يخرحوا زكاة 
أموالههم لهذا الصنف. أما الدولة فهي 
الأكفاً والأقدر ف تقدير المصلحة 
والموازنة بين تخصيص جزء من حصيلة 
الزكاة الى جمعتها للإنفاق العسكري 
وبين مراعاة الاحتياجات الأخرى أو 
المصارف الأخمرى؛ أخذًا في الحسبان 
الفلروف الأمنية والعسكرية الي تمر بها 
البلاد ؛ وما إذا كان بيت مال المصالح 


. 711١ القرطي » تفسبر القرطي » مرجع سابق , التحلد الرابع ص‎ )١( 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (/5) 


(بيت مال الفيء) كافيًا أو غير كاف 
للقيام بهذا الغرض. 

هذا وهناك من الكتابات الفكرية) 
مايشير إلى أن من التطبيقات المعاصرة 
لهذا المصرف إعانة المجاهدين - لا 
بسيوفهم ولكن - من خلال فكرهم 
وعلمهم دفاعا عن الإسلام في المحافل 
العلمية والفكرية -امحلية والدولية- 
وصد هذه المجمات الفكرية الشرسة 
الى يشنها العلمانيون والمستشرقون 
وأصحاب الفكر المنحرف للنيل من 
الإسلام وعظمته. 

ولعل من نافلة القول أن الحاكم هو 
الذي يقرر بناء على اجتهاده الشخصي 
الاختيار بين الآراء الفقهية اليْ يراها 
مناسبة من حيث الصرف أو عدمه 
إعمالاً ليدأ الأهم فالأقل أهمية في 
مراعاة مصارف الزكاة. 

ب - محددات المصارف التي تخضع 
بدا ا حلية: 

لقد سبقت الإشارة إلى أن المصارف 
الي تخضع من الناحية التنظيمية ليدأ 
احلية هي المصارف الأربعة الي تجمعها 
خاصية الجاحة, وهم : الفقراء 
والمساكين والغارمون وابن السبيل؛ ومع 


. 52/8 د/ يوسف القرضاوي » فقه الركاة ؛ مرجع سابقء الجزء الثاني ص‎ )١( 
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أبحاث محددات دور الدولة في توزيع الزكاة وآثارها الاقتصادية 


ذلك يمكن القول أن المصرفين الأولين 
يجمع بينهما معيار الحاجة الدائمة أو 
خاصية الفقر طويل المدى نسييّاء بمعنى 
أن وجودهما لا ينقطع على مدار الزمن» 
ولا يخلو من وحودهما كل بلد غالبّاء 
فهناك دائمًا حنس الفقراء والمساكين في 
كل زمان وفي كل مكان في أغلب 
الأحوال. كذلك فإن تغير الحال من 
الفقر إل الفتى مسالة عرق رقا 
طويلاً نسيًا في العادة. 

هذا وعناسبة تعريف من هو الفقير 
ومن هو المسكين» فإن الباحث لا يعول 
كثيرًا على هذه القضية الي اختلف 
حوطا الفقهاء كثيرًا وإنما الأهم على 
مستوى هذا البحث هو إدراك أن 
أحدهما - دون تحديد ماهيته - أشد 
حاجة من الآحرء وأن كليهما يعتبر فقيرًا 
بالمعنى الواسع للكلمة. 

هذا ويعين مبدأ المحلية بالنسبة لهذين 
المصرفين أن فقراء كل بلد أولى من 
غيرهم بركاة بلدهم؛ ولعل هذا هو 
مدلول قول النبي قَيّهُ لماز ذه : 
«أعلمهم أن عليهم صدقة تؤوخحذ من 


د. شعبان فهمي عبد العريز 


أغنيائهم فتزد على فقرائهم»0©» وبالتالي 
فلا يجوز نقل الزكاة من بلد إلى بلد آخحر 
أو إلى الحكومة المركزية - حسب 
اجتهاد ولي الأمر - إلا بعد استيفاء 
فقراء بلد الزكاة -حاجتهم. 

فقد أخرج أبو عبيد("؟ بسنده عن 
عمر بن شعيب «أن معادًا ل يزل بالجيد 
إذ بعثه رسول الله هيه حتى مات و8 
وأبو بكر 5ه ثم قدم على عمر 5ه 
فرده على ما كان عليه فبعث إليه معاذ 
بثلث صدقة الناس فأنكر ذلك عمر 
وقال: لم أبعثك حاببًاء ولا آحذ جرية» 
ولكن بعنتك لتأخذ من أغنياء الناس 
فزدها على فقرائهي فقال معادً: ما 
بعثت إليك بشيء وأنا أحد أحدًا يأخذه 
مء فلما كان العام الثاني بعث إليه 
بشطر الصدقة:؛ فتراجعا كثل ذلك» فلما 
كان العام الغالث بعث إليه بها كلها 
فراجعه عمر كثل ما راجعه قبل) فقال 
معاذ: ما وجدت أحدًا يأخل م شيئًا». 

على أنه ينبغي أن يوحذ ف الاعتبار 
أن حاحات البشر ليست بدرحجة واحدة 
من الشدة» فالتراث الفقهي( يشير إلى 


)١(‏ الإمام الحافظ بن علي بن حجر العسقلاني » فتح الباري بشرح صحيح البخاري ( دار الريان للتراث ١‏ 1385 ) املد العالث 


ص 411١‏ . 
(؟) أبو عبيد , الأموال » مرجع سابق » ص 3374 . 


وعتاكبال 6بالأناط عاط ,168نا نام مأادسأيا ما ععمعرمام8 لداعمم5 طااللا بارويج8 أن وعأورمجومعع 158 ,ا مممموا] ق.لة (3) 
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1ك 


بحلةت المسلم 
”57 المعاصر 
ثلاثة مستويات من الحاجات: 

(!) الحد الأدنى من الضروريات. 

(ب) الحد الأدنى من_التاجيات. 

(جع الحد الأدنى من الكماليات. 

كما أن محتويات كل مستوى من 
المستويات الثلاثة ليست ثابتة وَإِنما قد 
تختلف محتويات كل مستوى ياختلاف 
الزمان والمكات » ولكن ما من شك في 
أن الهدف من كل مستوى واحل ؟ 
فمستوى الضروريات يهدف إلى الحفاظ 
على نفس الإنسان » بينما الهدف من 
المستوى الثاني هو رفع المشقّة من حياة 
الإنسان؛ أما الهدف من المستوى الثالث 
فيش مل مافوق ذلك من التمد 
بالطييمات عند الحد الأدنى ودون 
الإسراف كحد أعلى . 

ذا .. فمن الممكن أن تكون حصيلة 
الزكاة في بلد ما كافية لتوفير مستوى 
الضروريات لفقرائهاء ولكن فائض 
حصيلة الزكاة فوق ذلك المستوى غير 
كاف لإشباع مستوى الحاجيات ف 
ذلك البلدء فإذا افترَضنا أن هناك بلدا 
آخخر يعاني الجاعة ء فإنه يجوز لولي الأمر 
أن ينقل ذلك الفائض من بلد الزكاة إلى 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (984) 


يلد المجاعة » فقد حاء عن س حنون أنه 
قال: «ولو بلغ الإمام أن في بعض البلاد 
حاجة شديدة حاز له نقل بعض الصدقة 
المستحقة لغيره له» 200 ويقول مالك عن 
سياسة الإمام في توزيع الزكاة: 
«ويتحرى موضع الحاجة منهم ويقدم 
الأولى فالأول» © , 

ذا ... فالإمام مخاطب ببذل الجهد 
فيما يتعلق بتوزيع الزكاة؛ سواء داخخل 
بلد الزكاة أو خارجه ء ومما يجدر ذكره 
أنه إذا ‏ كان الفقه الشافعي يعارض نقل 
الزكاة من بلدها فإنما ذلك الاعتراض 
قاصر على حالة كون الأفراد هم الذين 
يتولون زكاة أموالههم » وأما إذا كان 
الإمام هو الذي يفعل ذلك فلا اعتراض» 
قال مصنف المهذب ف الفقه الشافعي: 
«إن كان الإمام أذن للساعي في تفريقها 
فرقهاء وإن لم يأذن له حملها إلى 
الإمام»؛ قال الإمام النووي شارحًا 
عبارة المهذب: «اعلم أن عبارة المصدف 
تقتضي جواز نقل الزكاة للإمام 
وللساعي» وأن المنلاف المشهور في نقل 
الركة إنهاهوئ نقل رب المال 
خاصة» 27 , 


. 815 د./ يوسف القرضاوي ء فقه الزكاة ء مرجع سابقء الجزء الثاني ص‎ )١( 
5 ١/7 كذلك ابن قدامة ء المغين ء املد الثالث ص‎ ٠ [فه القرطي » تفسير القرطبي » مرحع سابق . المحلد الرابيع ص‎ 
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ا . 


-148طل- 


أيماث محددات دور الدولة ف توزيع الزكاة وآثارها الاقتصادية 


هذاء ويقتضي تطبيق ميدأ محلية 
الزكاة من حيث الاستحقاق أن تقوم 
الدولة بإحراءات تنظيمية عديدة أهمها 
ما يلي : 

() إحراء حصر شامل للميع 
المستحقين» كل حسب محل إقامته 
وطبقًا لأصغر نطاق إداري ممكن للزكاة 
( بجع - قرية. مركز- محافظة ) . 

(ب) إحراء الحسابات الاقتصادية 
حول تكاليف معيشة الضروريات 
والحاجيات على مستوى الفرد ف 
المتوسط وعلى مستوى الأسرة المكونة 
من (اثنين + طفل) أو (اثنين + طفلين) 
أو (اثنين + ٠"‏ أطفال) وهكذا . 

ار ) إجراء ترتيب بين المستحقين 
طبقا لمعيار الحاجة على مستوى أصغر 
وحدة إدارية للزكاة ثم تصاعديًا حتى 
نصل إلى المستوى القومي » وذلك حتى 
يتم توزيع الزكاة حسب معيار أولوية 
الجاحات » وبالتالي يكون مستوى 
معيشة الفقراء متساويًا أو على الأقل 
متقاربًاء وليس متفاوتا بشكل ملحوظ 
نتيجة لازدواحية الانتفاع) مفلا مع 
إمكانية حرمان البعض منهم بسيب 
تعففهم أو الجهل بحالهم » خصوصًا إذا 
تولى أرباب أموال الزكاة توزيع الزكاة 


3 شعبان فهمي عبد العزيز 


بأنفسهم . 

(د) إجراء حصر شامل لحجم 
المتعطلين من مستحقي الزكاة وتصنيفهم 
حسب مهنهم وتحليل أسباب تعطلهم 
وذلك تمهيدًا لإعادة تأهليهم من أموال 
الركاة : 

هذا وجدير بالملاحلة أن البطالة 
الاخحتيارية لا تؤهل الإنسان لاستحقاق 
الزكاة » فإذا توقف الفرد القادر على 
العمل عن ا لبحث عن مصادر رزقه 
لسبب أو لآخبر حتى ولو كان السيب 
التطاغنه للفبتادة فليكن لنة تصني 'من 
أموال الزكاة؛ وذلك لأنه مأمور بالعمل 
والبحث عن مصادر الرؤق, المناسسبة 
كقتضى قوله تعالى: قامث مشوا في 
مَناكيهًا وَكلسُوا من رزْقِهِ وَإلَيْهِ 
النشور 4 ( سورة لللك, .)1١5(‏ 

وقوله تعالى ناذا صرت الصَّلاَةٌ 
قا نتَشِروا في الأرْض وَابْتَغوا مِن 
فصل الله 6 (سورة الجمعة : 1١٠١‏ ). 

ولذلك نقل عن الفقهاء قولهم: «إذا 
تفرغ إنسان قادر على الكسب لعبادة 
الله تعالى بالصلاة والصيام ونحوهما من 
نوافل العبادات لا يعطى من الزكاة ولا 
تحل له؛ لأن مصلحة عبادته قاصرة 
عليه»(), 


5 د. يوسف القرضاوي» فقه الركاة ء» مرجع سابق ء الطبرء الثاني ؛ ضص‎ )١( 


-19ك- 


جلت المسلم 
المعاصر 

(ه ) القيام بأعمال التنسيق مع 
الإدارات العامة المركزية للزكاة لمعتلف 
الدول الإاسلامية ؛ وذلك لمواجهة 
مشاكل القحط والجفاف والكوارث 
الطبيعية أو لتوفير مسستوى معيشي 
متقارب للفقراء على مستوى الأمة 
الإسلامية؛ ولذلك يمكن القول: إنه عن 
طريق التنسسيق بين أطراف الأمة 
الإسلامية أن مستويات المعيشة بين فقراء 
الأمة الإسلامية تكون متقاربة أيضًا 
وليست متفاوتة بشكل ملحوظ بسبب 
أن فقراء دولة ما من الدول الإسلامية 
قل يتمتعول ,كستوى معيشة رع لأن 
حصيلة الزكاة لديهم غزيرة نسبيا بسبب 
تقدم اقتصاد تلك البلاد وارتفاع 
مستويات الدحل القومي فيها . 

وهكذايمكن القول: إن رؤية 
الباحث في هذا الصدد تختلف عن رؤية 
بعض الككاب أو الباحفين(١)‏ ل 
الاقتصاد الإسلامي وال خلاصتها أن 
مستوي معيشة فقراء كل بلد يتحدد في 
إطار متوسط المعيشة السائد في ذلك 
البلد » ومعنى ذلك أن فقراء البلد 
الإسلامي الفقير يتمتعون .مستوى معيشة 


السنة الخامسة والعشرونت2 العدد (84) 


أقل من مستوى معيشة فقراء البلد 
الإسلامي الغن ؛ فمشل هذه الرؤيسة 
تتصف بالانعزالية) وقد تتضمن انفصام 
أطراف الأمة الإسلامية بعضها عن بعض 

أن الله سبحانه وتعالى يقول: 98 إن 
هَلِهِ نكم مه وَاحِدَةٌ وأنا رَبَكُمْ 
فَاعْبَدُونَ © ( سورة الأنبياء : 1ع . 

ومع ذلك فإنه من الإنصاف القول 
بأن تلك الرؤية قد دعت إلى قيام الدول 
الإسلامية الغنية بمساعدة الدول 
الإسسلامية الفقيرة وتوفير ضروريات 
الحياة لفقرائها . 

يشي الإمام الدووي إلى هذه 
الواحبات التنظيمية الملقاة على عاتق ولي 
الأمر'إذ يقدول: «ينبغي للإمام والسساعي 
وكل من يفوض إليه أمر تفريق 
الصدقات أن يعت بضبط المستحقين » 
ومعرفة أعدادهم ومقدار حاجاتهم حيث 
يقع الفراغ من جميع الصدقات بعد 
معرفتهم أو معها ليتعجل حقرقهم 
وليأمن هلاك المال عنده» 9©) , 

وهكذا يمكن أن نخلص إلى نتييجسة 
مفادها أنه على الرغم من أن محلية 
الاستحقاق هي الأصل في توزيع الزكاة» 


سس سس سس سيب 
عألبقاع| كرة ما ومألانا أه اميها انالزا مالا ه أه مامه هيات 516 ,أو نوات تله ااناتهزول! مهتم معحاباة4] .6 (1) 
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اك 


أبماث محددات دور الدولة في توزيع الزكاة وآثارها الاقتصادية 


إلا أن الإمام كلقن تدرعا يذل اقسن: 
حهد ممكن في توزيعها بحيث يكفل 
توت لكاجات عسي أنيتها عن 
مستوى أقاليم الدولة الإسلامية الواحدة» 
وأن أولي الأمر على مستوى الأمة 
الإسلامية مكلفون بتحقيق مستوى 
معيشي متقارب للفقراء على مستوى 
الأمة الإسلامية : 

أما بالدسبة للمصرفين الآخرين 
الغارمين وابن السييل (خاصية الحاجة 
الطارئة أو الموقتة) فإنه يندر وجودهما 
في كل بلد عادة . هذا ويمكن عرض 
حددات الاستحةاق لكل مبهما كما 
( ) بالنسبة لمصرف الغارمين : 
وهم الذين ركبهم النين ولا 
وفاء!() عندهم . وينقسم صنف 
الغارمين إلى قسمين : 

-١‏ غارم من أجل إشباع حاجته 
ومن يعول ؛ وهذا يشترط لكي يعطى 
من أموال الركاة شروط منها 9) : 

أن يكون الدين حالاً . 

ألا يكون لديه بعد إشباع حوائجه 
الأصلية مال يكفي لسداد دينه . 

ألا يكون سبب الدين معصية أو 


. "١١48 القرطبي » مربحع سابق ء المجلد الرابع ؛ ص‎ )١( 
, 71١١9 المرحع سابق » ص‎ )17( 


3 شعبان فهمي عبد العزيز 


نتيجة إسرافء إلا إذا غلب على الظن 
توبته , 

أن يكون الدين مما يسستوجحب 
الحبس . 

وإذًا 50 بناء على هذه 
الشروط له مزايا وآثار اقتصادية عظيمة» 
منها محاربة كل مظاهر السرف والإنفاق 
على المحرمات وتقويم لسلوك المسلم من 
الناحية الاقتصادية » ومن ثم سيستفيد 
المسلم من حسن إدارته أمواله» وكذلك 
يستفيد امختمع بشكل غير مباشر» وذلك 
عن طريق استغلال موارده البشرية 
والاقتصادية بشكل أفضل . 

كذلك فإن وحود مصرف دائم 
بدوام المستحقين له بهذه الشروط من 
شأنه أن يدعم الثقة بين الأغنياء 
والفقراء» وبالتالي يزداد حجمم القرض 
الحمسن؛ ومن ثم يعتبر هذا المصرف 
إحدى الوسائل الفعالة -عملهًا- في 
محاربة ظاهرة الربا الذي يعتير إحدى 


الكبائر الي تستوحب غضب الله تعالى» 
وبسيبه تهددد أمن الجتمع برب من الله 


ورسوله فقال تعالى : «يَاايهًا 
الِْينَ ءَامَنُوا انوا الله وَذَرُوا مر بقِي 
مِن الربًا إن كنتم مُؤيِنينَ ل ن لَمْ تَفعَلُوا 


1151 


يعلد_ المسلم 
المعاصو 
َأذَنُوا بحَرْب من اللّهِ وَرَسُولِ (سورة 
البقرة : ./91: افيه 

1- غارم استدان من أجل مصلحة 
عامة كاإصلاح ذات البين » وهذا ينبغي 
أن يعان إذا كان ما تحمله من دين 
للإصلاح يذهب عاله؛ ولذلك فإنه 
يعطى من مال الزكاة حتى ولو كان 
غتًا . ولقد احتج من رأى هذا الرأي 
وهم الشافعية والحنابلة(١)‏ بحديث 
قبييصة بن مخارق؛ إذ قال «تحملت حمالة 
فأتيت النبي وي أسأله فيها فقال : أقم 
حي تأتينا الصدقة فتأمر لك بهاء ثم قال 
بيا قييصة .. إن المسألة لا تحل لأحد إلا 
لثلاثة : رحل تحمل حمالة فحلت له 
المسألة حتى يصيبها ثم يمسك... إلخ» 
الحديث . 

إِذًا .. فالفرد أم الدولة أقدر على 
مراعاة هذه الشروط عند الصرف بهذه 
المصارف من مصارف الركاة أعذا في 
الحمسنبان حصيلة الزكاة ومراعاة 
الحاحات الأولى ؟!! 

(ب) بالنسبة لمصرف ابن السبيل : 

يشمل هذا المصرف كل غريب 
منقطع عن ماله ولو كان غيًا » ففي 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (88) 


واحد من أمهات كتب الفقه حاء تعريفه 
بأنه «المسافر الذي ليس له ما يرجع به 
إلى بلدهء وإن كان يسارا في بلده. 
فيعطى ما يرجع به»94) . 

عداو المت قسن عنندًا المدزق 
الشروط التالية :9© , 

. ألا يكون سفره في معصية‎ )١( 

(؟) ألا يكون معه ما يكفيههء فإن 
كان معه بعض ما يكفية 508 
يكفي للعودة أو لاستكمال سفره , 

وهناك شرط ثالث غير متفق عليه 
وهو ألا يجد من يقرضه إن كان غنهًا في 
بلده . 

هذاء وتشير التطبيقات التاريخية لهذا 
المصرف إلى أن الدولة وليس الفرد هي 
الأقدر على تأمين السياحة في الأرض؛ 
عظة واعتبارًا أو بحثا عن العلم ومصادره 
أو حتى السعي في سبيل.العيش الكريم » 
يروي ابن سعد في طبقاته أن عمر بن 
الحنطاب 5ه اتخنذ في عهده دارأ خاصة 
أطلق عليها «دار الدقيق»» وذلك أنه 
جعل فيها الدقيق والسويق والتمر 
والزييب وما يحتاج إليه يعين به المنقطع 
والضيف ينزل على عمر #ه ويحمل 


)١(‏ المرجع سابق . الجحلد الرابع ص ص 11١١‏ وكذلك الإمام مس الدين عبد الرحمن بن محمد بن قدامة ء الشرح الكبيره 


مرجع سابق ء الجلد العالث صن 1724 555 . 


(1) الإمام مس الدين عبد الرحمن بن محمد بن قدامة » الشرح الكبير ء مرجع سابق ء المحلد الثالث » ص 7316 . 


(7) المصدر السابقء اللجلد اثثالتك » ص 885 ص 37١‏ . 
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أبحاث تحددات دور الدولة ف توزيع الزكاة وآثارها الاقتصادية 


من ماء إلى ماء(1) . 

كذلك كتب ابن شهاب الزهري 
كتابًا في الصدقات إلى حامس الخلفاء 
الراشدين عمر بن عبد العزيز نه بناء 
على طلب الأخير » فكان ما ذكره عن 
ابن السبيل ما يلي: «وسهم ابن السبيل 
يقسم ذلك لكل طريق على قدر من 
يسلكها ويمر فيها من الناس» رجحال 
رحال» (هكذام). من اين السبيل ليس له 
مأوى ولا أهل يأوي إليهم؛ فيطعم حتى 
يجد منزلاً أو يقضي حاحته ويجعل في 
منازل معلومة على أيدي أمناء لاير 
عليهم ابن السبيل له حاجة إلا أووه 
وأطعموه وعلفوا دابته...(")». 

هذا ويمكن القول أن من التظبيقات 
المعاصرة الممكنة مأ يلي : 

منح تذاكر سفر مناسبة لاستكمال 
رحلة السفر أو العودة . 

إنشاء دور للضيافة ( لابن السبيل ) 
على امتداد طرق السفر المعتادة ويشكل 
الحركة على هذه 
الطرق» كما أهار إلى ذلك كتاب ابن 
شهابء بحيث تجهز هذه الدور هما يلزم 
ابن السبيل من طعام وشراب وأثاث 


يتناسب وحجم 


د. شعبان فهمي عبد العزيز 


وأدرات طهي» بحيث توفر هذه الدور 
الحد الأدنى للراحة ومستوى معيشة فقير 
متوسط الفقر. 

هذاء ويمكن القول أن توافر مصرف 
ابن السبيل بهذه الشروط والمواصفات 
من شأنه أن يؤمن رحلات الإنساكث أثناء 
السفر المباح عامة» وبصفة خخاصة بمنًا 
عن مصادر الرزق محليًا ودوليّاء ومن ثم 
فإن هذا المصرف يمكن أن يسهم بشكل 
ملحوظ في خفض مستوى البطالة ممايًا 
أو على مستوى الأمة الإسلامية عامة) 
بالإضافة إلى آثار اقتصادية غير مباشرة 
سبق الإشارة إلى بعضها 

الآثار الاقتصادية لنحدداث ذور 
الدولة في توزيع الركاة : 

مما يمكن فهمه من قوله تعالى: لإخل 
مِنْ أَمْوَالهِمْ صدَقَة تطَهْرَهُم وك وتزكيهم 
بها 6 ( سورة التوبة : ٠ع‏ أن الآثار 
الاقتصادية الي يمكن أن تنشاً عن قيام 
الدولة بتوزيع الزكاة طبقًا للمحددات 
السابقة يمكن تصنيفها إلى قسمين : 

أولاً : الآثار الاقتصادية الضمنية 
(غير المباشرة). 

ثانيا : الآثار الاقتصادية المباشرة . 


)2ع( د/ يوسف القرضاوي » فقه الزكاة » مرحع سابق » الجزء الناقي ص 370* نقلاً عن طبقات بن سعد » جب ”7 ص 7417 لل 


بيروات . 
(7) أبو عبيد : الأموال , مرحع سابق » ص 314 516 : 


مجلة المحلم 
المغاصر 

هذاء ويمكن دراسة وتحليل كل من 

أولاً : الآنار الاقتصادية الضمنية 
( غير المباشرة ) : 

لقد سبقت الإشارة إلى أن من 
وظائف الزكاة تطهير المجتمع من آفات 
ومن آفات الفقر وق مقدمتها الحقد 
والحسد؛ لذلك يمكن القول: إن ابمختمع 
الذي تطيق فيه فريضة الزكاة ينعم أفراده 
بالأمن والأمان » وتكاد تنعدم فيه جرائم 
الاعتداء على الأنفس والأموال . 

هذاء ولعل نما يؤكد هذه المقولة 
السابقة أن العديد من الدراسات 
الاجتماعية أوضحت أن معدللات الجريكة 
تتناسب طرديًا مع اتساع دائرة الفقر . 
وعلى سبيل المثال من أهم النتائج الي 
توصل إليها المركز العربي للدراسات 
الأمنية بالرياض أن ه,57/ من 
الأحداث الذين هم ضحايا وفاة أحد 
الوالدين مارسوا السرقة(» كذلك أشار 
الدكتور / حسن الساعاتي(» من خخلال 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 


دراسته إلى أن /5٠‏ من أسر الأحداث 
المنحرفين فقراء جدًا . 

ويفسر أحد الباحثين كيف يكون 
الفقر سببيًا مهما ف انحراف الأحداث 
قائلاً: «فالوالد يضطر إلى قضاء معظم 
نهاره في العمل لمواجهة ظروف المعيشة 
القامسية )ع فيهمل أطفاله وينصرف عن 
تريبتهم ؛ والوالد الذي لا يستطيع 
مواجهة مسئولياته الاقتصادية دااحل 
المنزل يكون شخصًا عصبيًا حاد المزاج 
يثور لأتفه الأسباب ؛ مثل هذا الجو 
الذي ينشأ فيه الحدث لا شك أنه يؤثر 
في حياته»29 . 

هذا ومكمن الخطورة في اتتشار 
ظاهرة انحراف الأحداث أن هؤلاء 
المنحرفين الصغار يمكن أن يصبحوا أشد 
ا بحرمين خخطراً على أمن امجتمع؛ ولذلك 
يمكن القول أن انحراف الكبار ما هو في 
حقيقته إلا امتداد لانحراف الصغار(؟). 

إِذَا ... فالزكاة من شأنها أن تؤدي 
دوراً جوهريًا - كنظام كفء ‏ في تحقيق 
تكافل المجتمع في مكافحة الفقر وآثاره ؛ 


)١(‏ د. حسين الرفاعي , الوقاية من انحراف الأحداث . ومبادي الرياض التوحيهبة » تقرير المركز العربي للدراسات الأمنية والتدريب 
بالرياض » الموثمر الخامس للجمعية المصرية للقانون الجناتي المنعقد في الفزة : ٠١ -1١4‏ إبريل ١544‏ م ء دار النهضة العربية 1961م » 


ص 7م . 
(1) المرجع السابق ص ١١١‏ . 
(75) أ./ محمد 


مجم » دور شرطة الأحداث في مرحلة الضبط القضائي » الموتمر الخامس للجمعية المصرية لثقانون اللمنائي المتعقد 


بالقاهرة ف الفرة : 14- ٠١‏ إبريل 1584 م ء دار الشهضة العربية 1551 م2 ص ا . 
(4) د./ جحمد شريف بسيرني : حماية الطفل دون حماية حقوقه , الموتمر الخامس للجمعية المصرية للقائون الجنائي المتعقد بالقاهرة في 
الفترة : ٠١ -١4‏ إبريل ١584‏ م ء دار النهضة العربية 1451 مء ص 50 . 
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أباث 


ولذلك يمكن القول: إنه إذا توافر لكل 
فرد في المجتمع الإسلامي حد الكفاية فقد 
انسد باب كبير من أبواب الجرمة 
وانخفضت بالتالي تكاليف مكافحتها 
بش كل ملحوظ » وكذلك آثارها 
الاقتصادية السيئة . 

هذاء ومن بين هذه الآثار الاقتصادية 
الضمنية - علي سبيل المثال ‏ ما يلي : 

١‏ - الحفاظ على الموارد الاقتصادية 
من الأموال والأنفس الي كانت عرضة 
للاتلاف نتيجة لانتشار اترعة . 

١‏ - توفير التكاليف الي كانت 
تستوجبها عمليات مكافحة الجرعة مثل 
حجم قوة الشرطة المطلوبة لمكافحة 
الجريعة والقبض على المحرمين » وكذلك 
دور امحاكم ودور: الس جون اللازمة 
لمحاكمة وتأديب الحرمين . 

توفير الوقت الضائع في مكافحة 
الخريكة . 

هذه الآثار الاقتصادية الضمنية 
وغيرها تعتبر في الواقع إضافة حقيقية إلى 
الموارد الاقتصادية للمجتمع الي يمكن 
توجيهها إلى حالات الإنتاج النافعة 
للمجتمع النخلي بصفة خاصة وللأمة 
الإسلامية بصفة عامة . كذلك يدل 
ضمن الآثار أو المنافع الاقتصادية 


ممددات دور الدولة ف توزيع الزكاة وآثارها الاقتصادية 


76 ا 


د. شعبان فهمي عبد العزيز 


الضمنية ما سبقت الإشارة إليه عند 
مناقشسبة محددات كل مصرف من 
مصارف المصالح العامة اكمز ف المؤلفة 
قلوبهم ومصرف في سبيل الله مثلاً . 

وهكذا يمكن أن ندرك بعض الحكمة 
من قوله تعالى - إشارة إلى هذه 
المكاسب أو الآثار الاقتصادية 
الضمنية- : # خل من أَمْوَالهِم صّد مَدَقَةَ 
تطَهْرهُم. .4. 

ثانيا : الآثار الاقتصادية المباشرة 
غددات دور الدولة في توزيع الركاة : 

بشيء من التدبر لقول الله تعالى: 
د خذ ين أَنْوالِهِمْ صَدَقَة تَطَهُرُهُمْ 
وركيم بها ( سورة التوبة : .0٠١6‏ 

يمكن القول: إن لفظ تركيهم بها 
يشير إلى أن الزكاة من شأنها إحداث 
نمو اقتصادي جميع المتغيرات الاقتصادية 
ذات الطابع الإيجحابي على معيشة 
الإنسان. مثل النمو في حجم الإنتتاج 
الكلي أو في حجم الاستهلاك الكلي أو 
في حجم التراكم الرأسمالي . 

هذا ولقد سيقت الإشارة لبعض 
الآثار الاقتصادية المترتية على التزام 
الدولة لمحددات توزيع الزكاة على 
المصارف الى يجمع بينها معيار المصالح 
العامة ع وتخضع من الناحية التنظيمية 


مجلدت المسلم 


507” المعاصر 
لسياسة الحكومة المركزية ؛ أما بالنسبة 
لمصارف الزكاة الي يجمع بينها معيار 
الحاحة و تخضع من الناحية التنظيمية لمبداً 
الحلية فإن التزام الدولة عمحددات التو زيع 
طبتًا لهذا المبدأ من شأنه إحداث آثار 
اقتصادية مباشرة خمديدة يمكن أن نعرض 
لأهمها شيع من التفصيل كما يلي : 
5 تخصيص أفضل لأموال الركاة : 
وذلك يرجع بشكل أساسي إلى أن 
ولي الأمر - بعد أنحذ الترتيبات السابقة 
في الحسبان - لا ينبغي أن يسمح بتوزيع 
الزكاة ليشيع حاحات أقل أهمية» 
كالحاحة إلى اللباس قبل إشباع الحاجات 
الأكثر أهمية كالحاجحة إلى الحد الأدنى 
من الطعنام9), وذلك ليس فقط على 
مستوى أقاليم الدولة الإسلامية الواحدة» 
بل وعلى مستوى. الأمة الإسلامية أيضاء 
وذلك من خلال إنشاء هيئة عالمية 
للزكاة تشيرك في عضوية مجلسها 
التنفيذي جميع الدول الإسلامية » بل 
ورمما رؤساء مجالس الإدارات العامة 
للزكاة في دول غير إسلامية من الناحية 
الرسمية مثل رئيس محلس إدارة الزكاة في 
بريطانيا أو فرنسا مثلًء ومّكذا بمكن أن 
يتحقق تخصيص أفضل لموارد الركاة 


(*) الحد الأدنى من الطعام هو الحد اللازم لبقاء الإنسان حيًا. 


اا 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (884) 


طالما لن يسمح ولي الأمر بإاشباع 
مستوى الحاجيات بصفة عامة قيل 
إشباع مستوى الضروريات » من طعام 
ولباس وس كتى ... وخلافه على 
مستوى أقاليم الدولة الإسلامية, 
وكذلك على مستوى الأمة الإسلامية 
بالتعاون والتنسيق مع أولياء أمور جميع 
الدول الإسلامية من خلال الميئة العالمية 
للزكاة. : 
وبطييعة الحال فإن توزيع أموال 
الزكاة بهذا الشكل سيرفع من المنافع 
الكلية لهذه الموارد؛ نظِرًا لأن منافع 
إشباع الحاجات تتناسب طرديًا مع 
أهمية تلك الحاجات . 

أما إذا قام أرباب الأموال أنفسهم 
بتوزيع زكاة أمواللهم فليس ثمة ضمان 
يرجح على الأقل تحقيق هذا التخصيص 
الأفضل لموارد الزكاة؛ حيث إن أرباب 
الأموال ليس لديهم قاعدة المعلومات اليّ 
تمكنهم من تحقيق ذلك » وأغلب الظطن 
فإن المعارف والأقارب - الذين لا يجب 
على أرباب الأموال النفقة عليهم - هم 
الذبن يستفيدون من أموال الزكاة» بينما 
سيحرم الكثير من أصحاب الحاجات من 
أهل التعفف والجياء » وكذلك البلاد 


أبماث تحددات دور الدولة ف توزيع الزكاة وآثارها الاقتصادية 


الي تعاني من الكوارث الطبيعية أو 
الحروب الأهلية أو غير ذلك من 


ب - حجم أكبر وهيكل أفضل 
للطلب الفعلي للزكاة "© : 

لا شك أن هناك علاقة طردية بين 
حك الإناح ع لطي لمان 
علي ذلك الإنتاح . كذلك توجد علاقة 
ارتباطية بين هيكل الإقاج وهيكل 
الطلب الفعلي على ذلك الإتقاجء 
وذلك بحكم أن الإنتتاج -بصفة عامة- 
هو متغير تابع» وأن الطلب الفعلي متغير 
مسعقل » وإن كان هذا لا يصادر على 
القول أنه أحيانا تأثير متبادل يبنهما . 

فإذا حللنا حجم الإنتاج لدولة ما إلى 
سلع ضرورية وسلع حاجية ( شبه 
ضرورية ) وسلع كمالية فإن العلاقات 
النسبية بين هذه المكونات الثلاثة تعتبر 
عادة صدى للعلاقات النسبية لمكونات 
الطلب الفعلي على ذلك الإنتاج . 

أحذًا لهذه العلاقات السابقة في 
الحمسبان يمكن. القول أن قيام الدولة 
بتحصيل الزكاة بشكل إحباري من 


د. شعبان فهمي عبد العزيز 


شأنه - كما سبق الذكر - أن يرفع من 
كفاءة التحصيل؛ وبالتالي من المتوقع أن 
تزداد الحصيلة » ومن ثم يزداد حجم 
الطلب الفعال للفقراء نتيجة لذلك . 

ولقد أشار الياحث في مناسبة 
أحرى”2” إلى أن ارتفاع حجم الطلب 
العلل بشو لغ من حدم الفللجيا على 
عوامل الإنتاج ؛ وإذا .. فقيام الدولة 
بتحصيل الزكاة بدلا من الأفراد أرباب 
الأموال أنفسهم من المرجحح أن يؤدي إلى 
تحقيق مستوى أكبر نسييًا ف حجم 
التوظف نتيجة للارتفاع النسبي في حجم 
الطلب الفعلي على حجم إنتاج أكبر 
نسيهًا . 

كذلك إذا قامت الدولة بتوزيع 
حصيلة أموال الزكاة بدلا من أزناب 
الأموال أنفسهم فمن لمتوقع أن تكون 
العلاقات النسبية لميكل الطلب الفعلي 
للزكاة أفضل مقارنة بهيكل الطلب 
للفقراء حال قيام الأفراد بتوزيع زكاتهم 
بأنفسهم . هذه الرؤية يدعى بصحتها 
إذا التزمت الدولة بالمعايير السابقة في 
التوزيع حسب الحاجة؛ بحيث لا تسمح 
بإشباع مستوى أعلى من الحاجات إلا 


زقة لمزيد من التفصيل حول الطلب الفعلي الإسلامي يرجع إلى د/ شعبان فهمي عبد العزيز, الطلب الفعلي » مفهرمه وحجمةه وآثاره 
الاقتصادية » دراسة مقارئة بين الفكر الاقتصادي الإسلامي والفكر الرأسمالي , المحلة العلمية للاقتصاد والتجارة ء 'كلية التجارة حامعة 


عين شمسء العدد الثاني » ١9355‏ ص #5 ص 50. 
(01) المرجع السابق » ص 7ا؟- ص 3١‏ . 


-١ ا‎ 


عل المسلم 
المغاصر 

بعد إشباع الممستويات الأدنى » ليس 
على مستوى الإقليم الواحد» بل على 
مستوى أقاليم الدولة كلها » بل ينبغي 
أن ينسحب هذا القيد على مستوى 
الأمة الإسلامية جميعها . 

فلنفرض على سبيل التبسيط دولة من 
الدول الإسلامية تتكون من إقليمين (أ- 
ب ) » وأن هذين الإقليمين متماثلان 
في عدد السكان؛ غير أن نسبة فقراء 
الإقليم ( أ ) تمدل /4٠‏ فقط من ححخم 
سكانه؛ بينما فقراء الإقليم (ب) يمثلون 
0١‏ من حجم سكانهء وأن نسسبة 
حصيلة الزكاة في كلا الإقليمين تعكس 
مستوق واحذًا من غنى الأغنياء قِ 
كليهماء وبعبارة أخرى أن نسبة حصيلة 
زكاة الإقليم (ب) إلى حصيلة زكاة 
الإقليم (أ) تمفل ١(‏ : ) فإذا افنرزضنا 
حالتين من التوزيع : 

الحالة الأولى : قيام أرباب الأموال 
أنفسهم بتوزيع زكاة أموالهم . 

الخالة الثانية : قيام الدولة بتحصيل 
الزكاة ؤتوزيعها نيابة عن أرباب 
الأموال. 
ففي الحالة الأولى : من المرجح عدم 
انتقال الزكاة من الإقليم (أ) إلى الإقليم 
(ب) أو العكس إلا في أحوال قليلة؛ 
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السسئة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 


كإعطاء رب المال في إقليم معين زكاة 
ماله إلى قريب له لا تحب عليه نفقته 
يعيش في إقليم آخخر . 

إن وضعًا كهذا يرجح أن تكون 
حصيلة زكاة الإقليم (أ) من الغزارة 
بحيث تمكن فقراءه أن يعيشوا في مستوى 
أفضل بكثير من فقراء الإقليم (ب)» 
لذلك فمن الممكن أن يكون هيكل 
الطلب الفعلي لفقراء الإقليم (أ) يتكون 
من 1 طلبًا على السلع الضرورية 
و٠/‏ طلبًا على السلع والخدمات شبه 
الضرورية وشيه الكمالية. 

أما بالنسبة يكل الطلب الفعلي 
لفقراء الإقليم (ب) فنظراً للانخفاض 
الملحوظ في حصيلة الزكاة؛ بل وقلتهاء 
فمن المرحح أن يكون كله يمثل طلبًا 
على الضرورياتء؛ بل ولربما بعضها 
وليس كلها . 

أما في الحالة الثانية : فإنه مع الأخذ 
في الحسبان التزام الدولة يمعايير التوزيع 
السابقة فإنه يتوقع ألا يسمح لفقراء 
الإقليم (أ) بالتمتع بالسلع الحاجية 
(شبه الضرورية ) وشبه الكمالية إلا بعد 
تأمين إش باع فقراء الإقليم (ب) 
لحاجاتهم من السالع الضرورية؛ ثم 
يسمح بعد ذلك - إن وحد فائض في 


أبعاث محددات دور الدولة ف توزيع الزكاة وآثارها الاقتصادية 


حصيلة الزكاة - بإشياع المستوى 
الأعلى مع إعطاء الأولوية حينئذ - 
لفقراء الإقليم (أ) . 

وهكذا يمكن عرض الفرق في هيكل 
الطلب الفعلي للفقراء في مثال .حسابي 
بسيط كما يلي : - 

يما أن نسبة حعميلة الزكاة في كلا 
الإقليمين (] - ب) هي (7 : )١‏ على 
الترتيب» وبا أن الأقليمين متساويان من 
حيث عدد السكان» فإن مجموع أجزاء 
الزكاة في الإقليمين - ” + 5-١‏ 
أجراء . 

أولاً ‏ في حالة تولي أرباب الأموال 
توزيع الزكاة بأنفسهم : 

هيكل الطلب الفعلي لفقراء الإقليم 
(1): 

الطلب على السلع الضرورية 
د طكا.ع/ > اراجزء. 
الطلب الفعلي على السلع والخدمات 
شبه الضرورية وشبه الكمالية 
- ايا 5.6/ - مراجزء. 

الطلب الفعلي لفقراء الإقليم (ب) 
93 اخرء على السلج الضووريه : 

إذا تجمموع الطلب الفعلي علي 
الضروريات ١ +1١,5-‏ - 7,اجزء 
من المنصيلة الكلية للزكاة . 


-159- 


د. شعبان فهمي عبد العزيز 


أما بجموع الطلب الفعلي علي السلع 
شبه الضرورية وشيه الكمالية 
- م,ا+ صفر > 8,اجزعء . 

ثانياً - في حالة قيام الدولة بجباية 
الركاة وتوزيعها طبقا محددات التوزيع: 

بما أن نسية الفقراء في الإقليم (ب) 


إلي فقراء الإقليم ( 1 ) - /4٠ : /,8٠١‏ 


- الضعف . 

وما أن فقراء الإقليم (أ) ينفقون 
جزء على السلع الضرورية فإن 
فقراء الإقليم (ب) يحتاحون إلى ضعف 
ما ينفقه فقراء الإقليم (أ) حتى يتم 
إشباع جميع ضرورياتهم » فإذا قامت 
الدولة بنقل حزء من زكاة الإقليم () 
إلى الإقليم (ب) حتى يستكمل فقراء 
الإقليم (ب) إنفاقهم على الضروريات 
فإن ما ينفقه فقراء الإقليم (ب) على 
السالع الضرورية - «١,1‏ 7 - 
,لاجزء من حصيلة الزكاة » منها جزء 
يتوافر من حصيلة الزكاة المحلية في الإقليم 
(ب) » وبالتالي 4٠١‏ جزء يستوفى من 
حصيلة زكاة الإقليم () . 

إذا ... إجمالي طلب فقراء الإقليمين 
على السلع الضرورية - +١,7‏ 5,؟!- 
جزء من حصيلة الزكاة الكلية 
واليّ مجموع أحزائها - 4 أجزاء . 


بحلة المسلم 
”© المعاصر 

ذا ما ينفق علي السلع شسيه 
الضرورية وشيه الكمالية - 4 4,"ا- 
٠.4‏ ججزء من الحصيلة الكلية للركاة في 
الإقليمين » وهذا الفائض سيكون غالبًا 
من نصيب فقراء الإقليم ( ) . 

إذا .. فهيكل الطاب الفعلي 
الكلي في الحالة الأولى يتكون من 
(؟,؟ + 4)*» //٠٠١‏ - مه / تفل 
طلبًا فعليًا كليًا على السلع الضرورية . 

+1١,8(‏ 4) 11م > ه1/ تفل 
الضرورية وشبه الكمالية . 

أما هيكل الطلب الفعلي الكلي ف 
الحالة الثانية يتكون من : 

(كر” + 4ع« لالح 7/5١‏ 
تمثل طلبًا فعليًا كلما على السلع 
الضرورية . 

رق + 4ع < ١٠٠0م‏ > ١٠م‏ 
تمثل طلبًا فعليًا كليًا على السلع شبه 
الضرورية . 

إذا ... فهيكل الطلب الفعلي للفقراء 
في حالة قيام الدولة بتوزيع الزكاة 
أفضل؛ وذلك لارتفاع نسبة الإنفاق 
على السلع الضرورية ذات الأهمية 
النسبية الأكبر لحياة الإنسان . 

هذاء ولعله من نافلة القول أن نقول 
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السنة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 
أن هيكل الطلب الفعلي بصفة عامة 
بمكن أن يعكس هدى كفاءة تخصيص 
عوامل الإنتاج والموارد الاقتصادية المتاحة 
في إقاج الكميات المطلوبة بنسب 
هيكلية تتطابق مع مكونات هيكل 
الطلب الفعلي . ومن المغفال العددي 
السابق يتضح أن هيكل الإنتاج الذي 
يكفي لإشباع احتياجات المجتمع من 
السلع الضرورية وبعض احتياجاته من 
السلع شبه الضرورية كما هو متوقع في 
الحالة الثانية من التوزيع أفضل من هيكل 
إتساج لا يكفي لاشسباع احتياحمات 
امختمع من السلع الضرورية ولا يكفي 
أيضًا لإشباع احتياجاته من السلع شبه 
الضرورية وشبه الكمالية كما هو متوقع 
في الحالة الأولى من التوزيع . 

ج ‏ إمكانية مكافحة البطالة بشكل 
مباشر : 

سبق أن أشار الباحث أن الدولة يما 
لديها من أحهزة وقاعدة معلومات 
مناسبة تستطيع ‏ بل ينبغي - أن يتحرى 
حصرًا شاملاً لحجم البطالة وتصنيفها 
من حيث اللجنس والمهن وتحليل أسبابهاء 
ومن ثم تستطيع الدولة أن تستخدم 
جزءًا من حصيلة الزكاة في محاربة البطالة 
ومحاولة التغلب على أسبابها . فالزاث 


أعاث محددات دور الدولة ف توزيع الزكاة وآثارها الاقتصادية 


الفقهي يشير إلى أن من كانت «عادته 
الاحتراف أعطى ما يشتري به حرفته أو 
آلات حرفت ه:؛ قلت تلك أم كثرت » 
بحيث يحصل له من ربحه ما يفي بكفايته 
غالباء ويختلف ذلك باختلاف الحرف 
والبلاد والأزمان والأشخاص 0 

«ومن كان خياطًا أو بحارًا أو قصابًا 
أو قصارًا أو يرهم من أهل الصنائع 
أعطي ما يشتري به من الآلات ما تصلح 
لمثله»0؟ . 

وهكذا فبدلاً من اس تخدام حصيلة 
الزكاة في مال الإنفاق الاستهلاكي 
المباشر يمكن أن يستخدم جزء منها في 
إنفاق استثماري لصال المستحقين 
للزكاة » ومن شأن هذا الإنفاق 
الاستتثماري لصالح الفقراء أن يحقق 
هدفين في آن واحد 292 بالإضافة إلى 
هدف مكافحة البطالة : 1 

)١(‏ خحفض حجم الاستهلاك 
وبالتالي رفع نسبة الادخار ( الاستثمار ) 
إلى حجم الدخل القومي» خصوصًا في 
الدول النامية الي يتصف اقتصادها 


د. شعبان فهمي عبد العزيز 


بتدني نسب ادخارها إلى الناتج القومي. 

(؟) أن هذا الاستثمار الموجه لصالح 
الفقراء كثل جهدًا مكثمًا لمكانحة الفقر . 

كذلك يتضح بيحلاء أن الدولة أقدر 
من الأفراد في إلزام القادرين على العمل 
ومّن يتبطلون اختياريًا - لسبب أو لآخر 
- بالعودة مرة أخرى إلى محال الإنتاج » 
وذلك عن طريق حرمانهم من أموال 
الزكاة . 

ذا .. فهذا الجحرمان من أموال الزكاة 
للعاطلين امعتياريًا - والذي عثل وسيلة 
سلبية - بالإضافة إلى إعادة تأهيل 
لهم - والذي قل وسيلة إيجابية محاربة 
البطالة - كلقا الوسيلتين تلعب دورا 
جوهريا في خفض معدلات البطالة 
بشكل مباشر , 

د تحقيق تنمية اقتصادية متوازنة : 

تكمن فكرة التدمية الاقتصادية 
المتوازنة - الي ترجع جذورها الفكرية 
إلى العديد من المفكرين أشهرهم”» 
نوركسيه » وروزنشتاين رودان في أن 
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لأطوسكطا 8 ,مه هنا تمومعع عأميواذا مأ موأليات بوالمه لههؤواأع لمم لهكلم7 ,دايع .هع ,م0 (2) 
الاناعنةلاأرنا داعم النالطم وحتكا ,كءأرمصمعع عأميهاذا مأ طعيعمقم8 عه! فعتمعت لقوماتمويعاما ,رعفمطم 


.60 ,.كا.لنا درمأئقنصنهط وأديقاذا مط مضع حاقللهل 
ومتمهاةيه0] 10 معمةءة مط لوأععم5 ألا بأو لزمماقنا0) 


ممق طاليهةة القبوائط 1 .طلم بمعوواويط (ن) 


. 183 - 181 مم 1994 بكا.نا رعتأحاقماصهل ,نذا عمعء" صهااأوعواظ هط , صملأأكك طا 5 روهةأثصيونق 


مجلد المسلم 

020 ”© المغعاصضو 
كل قطاعات الاقتصاد القومي وعلى 
مستوى أقاليم الدولة الواحدة ينبغي أن 
يحقق كل منها نهوًا اقتصاديًا ومعدلات 
منئاسية في آن واحد(" . 

وترجحع أهميسة تحقيق التنمية 
الاقتصادية المتوازنة إلى كونها وسيلة 
لتحقيق نوع من العدل الاقتصادي على 
مستوى أقاليم الدولة الإسلامية الواحدة 
- وهي بهذا المعنى .تعتبر مطلبًا شرعيًا 
ينبغي الحمرص على تحقيقه ‏ إضافة إلى 
كونها وسيلة ‏ أيضًا ‏ لتحقيق أقصى 
مستوى ممكن من التقدم الاقتصادي(" , 

هذا ويمكن القول أن مضمون التنمية 
الاقتصادية المتوازنة كنظرية يراد تطبيقها 
في الدول النامية الى تعاني اقتصادياتها 
القومية من ضمور في هياكلها الإنتاجية 
على الأقل بالنسبة لبعض قطاعاتها 
الاقتصادية » وكذلك ضعف حجم 
أسواقها بسبب ضعف القدرة الشرائية 
المتاحة بسيب الانخفاض الملحوظ في 
دمل الفرد في التوسط - يكمن في 
ضرورة توافر حجم من الاستتثمار 
,عواصفات معيئة أهمها : 


(أ) أن يكون هذا الحجم من 


السنة النامسة والعشرون2 العدد (84) 


الاسشمار كافياً لتلبية الاحتياجات 
الاستغمارية لكافة القطاعات الاقتصادية 
للدولة؛ بحيث تنمو هذه القطاعات 
,بمعدلات مناسبة في آن واحد. ومما يجدر 
ذكره أن نمو القطاعات الاقتصادية 
ععدلات مناسبة ف آن واحد يعن قدرة 
كل قطاع غلى إنتاج ما يكفي الطلب 
النهائي أو الطلب الوسسيط من قبل 
القطاعات الأخرى . 

(ب) حجم مناسب من الاستثمار 
لتلبية الاحتياحات الاجتماعية العامة) 
حصوصًا فيما يتعلق بمشروعات البنية 
الأساسية , 

55 مل هذه المواصفات وغيرها في 
الحسبان فإنه يتوقع أن تنمو القطاعات 
الاقتصادية بشكل متكامل مع بعضها 
البعض؛ وأن تنمو معها في نفس الوقت 
أسواق الطلب الوسيط حتبًا إلى جنب 
مع أسواق الطلب النهائي . بطبيعة اكنال 
فإن الحجم المطلوب من الاستثمار بهذّه 
المواصفات يتوقع أن يكون ضخمئا 
وفوق طاقة معظم الدول النامية » ومع 
ذلك فإنه على مستوي الدول الإسلامية 
يمكن القول أنه مع قيام الدولة الإسلامية 


عه هذًأ| عدا .150 طا 4 رعم|لجمممعع] دمونماا أه لانقهووتاءلط صهااتدورعواا زمة)روعيهه6 ,للا وأية0 (1) 


6 2 ,1992 ).لا ممننه ا ,.لثنا 


ما عهللنةة عاتملالا مصبقع؟ مءأحمواذا كلق رأ امه تاتصمأة/061] عألرمجمءع , مقتكاطمق لألاطوساككا «مجعواورط (2) 
.أله دره بمقتطلم لاأع ناكا لإط , (له) عوأورمصموع وأريولها 
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أبحاث محددات دور الدولة في توزيع الزكاة وآثارها الاقتصادية 


ججمع الزكاة وتوزيعها من شأنه أن يذلل 
كشيرا من الصعاب أمام تحقيق هذا 
الهدف العظيمء على الأقل بالنسية 
لضعف الطلب النهائي في معظم هذه 
الدول . 

ذلك أنه عندما تقوم الدولة - بدلا 
من أرباب الأموال - بتحصيل الزكاة » 
فإن حصيلة الزكاة يتوقع أن تصل إلى 
أقصى حجم ممكن » ومن ثم إذا قامت 
الدولة - بدلا من أرباب الأموال - 
بتوزيع الزكاة مع التزامها عمعايير التوزيع 
السابقة) واليّ مفادها عدم السماح 
بإاشباع حاجة الفقراء في جميع أقاليمها 
من السلع شبه الضرورية أو شبه 
الكمالية (السلع الحاجية) إلا بعد إشباع 
حاجتهم من السلع الضرورية يمختلف 
أنواعها (مأكل - ملبس - مسكن - 
تعليم - خدمة صحية ..) فإنه سوف 
يتوافر للفقراء على مستوى الدولة 
الإسلامية الواحدة ‏ بل وعلى مستوى 
الأمة الإسلامية بأجمعها ‏ قوى شرائية 
تمكنهم من إشباع حاجاتهم الضرورية 
ببس /٠٠١‏ في المدى القصير 
وحاجاتهم شبه الضرورية أو شبه 
الكمالية في المدى البعيد . 

إن هذه الوظيفة الاقتصادية للزكاة 
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د. شعبان ذ عبد العزير 
فهمي از 


بمكن القول أنها تمثل أداة مهمة وحاسمة 
في التغلب على واحدة من أهم معوقات 
تحقيق التنمية الاقتصادية لمتوازنة» ألا 
وهي عقبة ضعف الطلب النهائي الناتج 
عن ضعف القوى الشرائية المتاحة للسواد 
الأعظم من السكان . فالركاة حينما يتم 
توزيعها طبقا لمعايير التوزيع السابقة فإن 
معنى ذلك أن القوى الشرائية - ومن ثم 
الطلب الفعلي - سيتوافر بسكل 
متناسب اقتصاديًا وجغرافيّاء ليس على 
مستوى الدولة الإسلامية الواحدة 
فحسبء بل وعلى مستوى الأمة 
الإسلامية أيضماء أعدًا في المسبان 
افتراض أن تطييق الزكاة عن طريق 
الدولة أصبح نظامًا عاماء وأن هناك 
تنسيقا فيما بين الدول الإسلامية ف هذا 
للضمار . 

أما على جانب العرض فإنه من 
المتوقع أن يقوم رحال الأعمال بتطببق 
طط إنتاج قادرة ‏ في التحليل النهائي - 
على تلبية هيكل الطلب الفعلي الزكري. 
إضافة إلى ذلك إذا أذنا في الحسبان أن 
الدول الإسلامية لديها كل مقومات 
التكامل الاقتصادي وأنها مدعوة شرعًا 
إلى التنسيق فيما بينها لإنماز مثل هذا 
التكامل» بحيث تسمح بانتقال رأس المال 


مجلة المسملن 
المغادمر 
المتوافر لدى كثير منهاء وكذلك عوامل 
الإنتاج والموارد الاقتصادية بصفة عامة 
من حيث الوفرة إلى حيث الندرة فإن 
من شأن هذا التكامل أن يقدم أداة فعالة 
المتعلقة انب العرض الكلي اقتصاديًا 
وعقراكًا في آن واحد . 

ولكن لكي يتم هذا التتسنسسيق 
والتكامل فلابد أن تتغير مفاهيمنا عن 
مفهوما 3 تستقى معاييره وأهدافه من 
صميم أيديولوجيتنا الإسلامية(» . 

وهكذا يمكن أن نصل إلى نتيبجحة 
مفادها أن الدولة ‏ من الناحية النظرية - 
هي الأكفا من الأفراد أو الميئات اللخيرية 
ف القيام بمهمة توزيع الزكاة » ومن ثم 
فإن الآثار الاقتصادية المنوطة بهذه 
الفريضة يتوقع أن تكون أكثر فعالمة؛ 
لذلك يؤكد أحد الباسثين القصور 
الكامن في تحصيل وتوزيع الزكاة بشكل 
طوعي أو فردي؛ 'حيث يقول: «صحيح 


السنة الخامسة والعشرون العدد (م/8) 


أن من أخرج زكاته في غياب بيت المال 
والدولة المسلمة إلى مستحقيها من 
الفقراء أحزأ عنه وقام بفريضته إلا أن 

يقة إخراحها فرديًا قصرت بالزكاة 
عن غاياتها»0" , 

هذا وتشير التطبيقات العملية لتوزيع 
الزكاة في البلاد الإسلامية الي تجمع فيها 
الركاة احتياريًا صدق النتيجة السابقة . 
فقد أثبتت التجربة اللبئانية أنه من بين 
العقبات الي تقف أمام ماح تطبيق 
الزكاة من الناحية التوزيعية تعدد 
الجمعيات الخيرية وعدم وجود تنسيق 
فيما بينهاء ثما يعني سوء توزيع الزكاة 
بين مستحقيها”) , 

هذا ويدو أن صورة توزيع الزكاة 
في مصر من خلال نظام بنك ناصر 
الاحتماعي وما يشوبها من عيوب لا 
تختلف عما يحدث في التجربة اللينانية » 
فهذا على الأقل هو ما يدلي به نظام 
توزيع لجان الزكاة على مستوى 
النمحاففلات كما هو واضح من جدول 
(3). 


)١(‏ د./ إبراهيم أحمد عمر » فلسفة التدمية » رؤية إسلامية » المعهد العالمي للفكر الاسلامي» فيرحينيا » الولايات المتحدة الامريكية » ط 


3545 ء»ص ها -ص 755 . 


(0) د./ محمد علي ضناوي ( رئيس الهيئة العلها لبيت الزكاة في طرابلس ومفال لبئان ) دور المدمعيات الخيرية ف تطبيق الركاة » الدورة 
التدريبية حول التطبيقات المعاصرة للزكاة المنمقدة ف ييروت في الفترة لاا 7٠١‏ أكتوير 151 ص 4 . 
(1) د./ مروان قباني » تحصيل ونوزيع الزكاة » تجربة لبنان » الندوة التدريية حول التطبيقمات المعاصرة للزكاة » المنعقدة في بيروت في 


الفرة /1؟- "٠١‏ أكتوبر 1441 , ص لا9 . 


-175 ا 


أبحاث محددات دور الدولة قَِ توزيع الزكاة وآثارها الاقتصادية 


ولعل أول ما يجذب الانتباه في توزيع 
لجان زكاة بنك ناصر الاجتماعي هو 
تركز هذه اللجان في القاهرة الكبرى 
حيث تستحوذ هذه المدينة على 7155 
من عدد اللجان؛ يينما نسبة حجم 
سكانها إلى الحجم الكلي للسكان لا 
يتجاوز 22/1 » بينما الجيزة مثلا الي 
تزيد نسبة حجم سكانها عن 1/1 من 
سكان مصر لا تستحوذ إلا على أقل من 
“ا من عدد اللجان» وكذلك المنيا 
نصيبها من عدد اللجان حوالي /١‏ بينما 
نسبة حجم سكانها أكثر من 7/ . 

المظلهر الثاني من مظاهر هذا القصور 
انعدام التنسيق بين هذه اللجان حتى 
على مستوى المدينة الواحدة » وبالتالي 


فليس هناك ما ينع المستفيد من إحدى. 


لحان الركاة أن يستفيد من لحان أحرى 
طالما هو قادر على الحركة والانتقال من 
لجنة إلى أخعرى؛ يضاف إلى ذلك - 
طبعًا - انعدام التسيق على مستوى 
الأمة الإسلامية الواحدة؛ نظِرًا لعدم 
وحود هيئة عالمية للزكاة . وعلى سبيل 


د. شعبان فهمي عبد العزيز 


المشال من المعروف أن صندوق الركاة 
الأردني وبيت مال الركاة الكوييّ 
كلاهما له أنشطة خارج النطاق الوطبي؛ 
فصندوق الزكاة الأردني7( قد قدم أكثر 
من ستة آلاف دينار أردني لحجاج 
داغستان في عام ١165‏ م » وكذلك 
انر من" مسار رشي 
للمتضررين من العدوان الإسرائيلي عن 
لبسان» كذلك بيت الزكاة الكو ا 
قدم أكثر من ثلاثة ملايين دينار كوبيٌ 
لكفالة الأيتام ف 7١8‏ دولة. 

هذا ورغم سمو هذه النهود وأهميتها 
إلا أنه يعوزها التدسيق مع الموسسات 
الخيرية على مستوى العالم الإسلامي . 
أما إذا قامت الدولة بذلك كماهو 
حاصل في السودان مثلاً - فمن الناحية 
التنظيمية يفتزض وحود تنسيق بين منافذ 
التوزيع على مسستوى محليات 
الاستحقاق» فكما لا يتصور أن يحصل 
فرد على أكثر من معاش من الدولة 
كذلك لا يتوقع أن يتمتع أي فرد بنووع 
من الازدواجية في الاستفادة من جهة 


» علبقًا لتعداد. السكان في مصر في عام 19177 » وتقدير السكان ا 1484 : وحد أن نسبة حجم السكان في كل من القاهرة‎ )١( 
وايزة » والمنياء وأسيوط حوالي عاك ماثتم/ ململ 5 على الرتيب من الحجم الكلي لسكان فصر ؟؛ راحم الكتاب‎ 
. الإحصائي السنوي يونية ©1148 » الجهاز المركزي للتعبئة والإحصاء » القاهرة‎ 

(؟) وزارة الأوقاف والشئون والمقدسات الإسلامية ‏ صندوق الركاة » دراسة ميدائية حول التجربة الأردنية في تحصيل وتوزيع الزكاة. 
(5) ].د/ أحمد عطية الباطئ ( مدير إدارة التطوير والإدارة والتدريب ببيت مال الزكاة الكريي ) الزكاة ف دولة الكريت ء المقدمة إلى 
ندوة التطبقات المعاصرة للركاة المنعقدة في بيروت ف الفترة من 87 ١‏ أكتوبر 145177 ء ص 5١‏ . 


بجلة المسكلم 
5" المعاصر 


جدول (2)5) 
توزيع مجان بنك ناصر الاجتماعي 
محافظات جمهورية مصر العربية 


القاهرة الكبرى 
اللبيزة 

الفيوم 

المنيا 

ارط 
سوهاج 

قنا 

أسوان 
القليوبية (بنها) 


الفاتح/ امحلة الكبرى) 
المنوفية (شبين الكوم) | ٠‏ 
كفر الشيخ 
البحيرة (دمتهور) 
إسكندرية 

الدقهلية (المنصورة) 
دمياط 

الشرقية (الزقازيق) 
الإسماعيلية 

بور سعيك 

السويس 

الوادي الجديد 

"| شال سيتام و3 


. الصهر : إحصاءات غير منشورة من ملغات بدا ؛ إحصاءات غير منشورة من ملفات ينك ثاصر الاجتماعي‎ )١( 


(1) أبو عبيد / الأموال » مرجع سابق » ص 0.1 5 


-1175- 


السئة الخنامسة والعشرون2 العدد (84) 


الصرف الوحيدة المتاحة أمام المستحق 
للزكاة. أعذًا في الحسبان حصيلة الزكاة 
وعدم وجود أصحاب الحاجات الأشد 
على مستوى أقاليم الدولة الواحدة » بل 
وعلى مستوى الأمة الإسلامية بكاملها » 
فقد روى أبو عبيدة بإسناده ‏ أن عمر 
5ه قال للسعاة كرروا عليهم الصدقة 
وإن راح على أحدهم مائة من الإبل9. 
ضخامة 

نتائج وتوصياث : 

ف نهاية هذا البحث يمكن أن يشار 
إلى أهم النتائج كما يلي : 

-١‏ أن الدولة يما لديها من 
إمكانيات سيادية وفنية علمية ومعلومائية 


أكثر كفاءة من الأفراد أو الميفات 


الخيرية ف توزيع الزكاة طالما الترمت 
بالضوابط الشرعية للتوزيع عامة 
وضوابط توزيع الزكةة الواردة بهذا 
البحث بصفة خاصة . 

أما فيما يتعلق بالتوصيات فإن أهم 
ما يوصي به:هذا البحث ما يلي : 

-١‏ أن يتم توزيع الزكاة طبقا 
للمحددات الشرعية والمحددات الواردة 
في هذا البحث بصفة سحاصة , 

١‏ ضرورة إنشاء هيئة عالمية للزكاة 


أبعاث محدداات دور الدولة ف توزيع الزكاة وآثارها الاقتصادية د. شعبان فهمي عبد العزيز 
اا شه كه ررقي لان انقةظات نت زا مط ط 171:17 لطت سطسطق1705 لتلا لهات 07 070507210517017 705 100 سس 1 ا ارات 17017 771075772ج سس اش 101171015377172 ااا 


وذلك للتسيق بين أطراف الأمة 
الإسلامية فيما يتعلق عمصارف الزكاة ؛ 
وذلك حتى تصل المنافع الاقتصادية 
المنوطة بهذه الفريضة إلى أقصى ما 


وأغيرًا نسأل الله تعالى أن يوفق أولى 


الأمر فق الدول الإسلامية إلى ما فيه خمير 
البلاد والعياد» وأن يشرح صدورهم إلى 
تطبيق شرع الله ومتوعه قاين » والله 
من وراء القصد وهو يهدى إلى سواء 
السبيل » وآخحر دعوانا أن الحمد الله 
رب العالمين . 


زفتفلف 


-17/- 


وب في غ لؤدسلى اعباس 
يكام 
0 

رما ل بس 


ا ا 
سات ١‏ ا د ألاله ب إمخام 


سا ل مرو 98146 زم 140 
+7 


الّاثِ الإتيصَادى الإملاى 


0 


مهيد: 

تمشل هذه الحوارات رؤية متنوعسة 
مجموعة من صفوة النخبة المفكرة فى 
مصرء 

وفى الحقيقة فإن إلقاء الضوء على 
التركيبة المتفردة لهذه النخخبة المشاركة فى 
الحوار سيساعدنا كثيرا على إدراك مدى 
الغراء والعمق والأصالة التى تتمتع بها 
هذه الحوارات. 

وبداية فقد شارك فى الحوار واحد 
وعشرون مفكراء يكثلون من حيث العمر 
أحيال متعاقبة منتشرة خلال القرن 
الميلادى الماضى» بدء من سنة ١9518‏ 
وحتى منتصف الستينات» ثما يعطى لهذه 


(*) باحث إسلامي من مصرء تخرج في دار العلوم والأزهر الشريف. 


حوارات حول 
حركة الفكر الإسلامى 
المعاصر خلال القرن العشرين 
«دراسة وتحليل» 


عصام الدين الزئتاوو(*) 


الحوارات تنوعا مدهشاء فلم يفتها حنكة 
المعحضرمين؛ ولا صيرة الشيوخ» ولا 
حيوية الشياب. 

كما أن تنوع الأحيال هذا يعنى 
تنوع زاوية الرؤية» فمنهم من شارك فى 
أحداث القرن أو عاصرها وخبرهاء 
ومنهم من درس وقرأ وسمع حيث فاتته 
المشاركة والمعاصرة؛ ولكل من زاويتى 
الرؤية خصائصها ومميزاتها. 

ومن جهة أخرى فقد تنوعصت 
تخصصات المشاركين تنوعا كبيراء فقد 
ضمت هذه التخبة أساتذة الشريعة 
والفلسفة الإسلامية إلى جانب أساتدذة 
القانون» والعلوم السياسية؛ والتاريخ, 


مجحل المسلم 
المغاصر 
والأدب العربى» والأدب الإنليرى» 
والهندسةة» والشتغلين بالصحافة 
هذا التنوع لا شلك أنه أعطى الكثير 
وجهات نظر متعددة. 
ولكن تبقى هناك ملاحفلة تلقى 
بظلالهاء وهى أنه رغم أن عنوان الحوار 
عام (حركة الفكر الإإسلامى المعاصر 
خلال القرن العشرين)» فإن المشاركين 
-بامستتقناء الد كتور الدجحانى- جميعهم 
من مصرء ثما كان له أثره الكبير على 
الحوار والذى دار حول حركة الفكر 
إشارات عن حركة الفكر فى الأقطار 
الإسلامية الأخرى:؛ إلا أنها لا تعدو 
قدر الإشارات» ولا ترقى إلى عمق 
حديثهم عن الوضع فى مصر» والذى 
نتج عن معايشتهم له. 
المضنى قد بذل للحوار مع هذه التخخبةق 
خارج مصر كان سيحتاج إلى جهد 
أشق ريما كنان فى غير الطاقة 
والاستطاعة, إلا أنه يبقى فى النهاية أنه 
كان من الأنسب إذ فات الحوار 


300-32 


السئة الخامسة والعشرون2 العدد (884) 
مشاركة المفكرين من شتى الأقطار 
الإسلامية؛ ولم يتجاوز المشاركون- 
بصفة عامة- رصد الحركة الفكرية فى 
مصر إلا فى حدود ضيقة وغير كافية أن 
يقيد عنوان الحوار بأنه عن: حركة 
الفكر الإسلامى فى مصر خلال القرك 
العشرين. 

كمايجب الأخذ بعين الاعتبار عند 
قراءة هذه الحوارات أن المثساركين 
ينتمون جميعا إلى التيارات الإصلاحية, 
ممايعنى أن هذه الحوارات فى مجملها 
ستنطاق من خلال رؤية هذه التيارات 
الإصلاحية للحياة الفكرية» ولا شك أن 
التيارات الأعمرى لها رؤية تختلفة لهذه 
الحياة» لن نجدها فى هذه الحوارات. 

وهذا قيد آحر ينبغى أن يؤحذ بعين 
الاعتبار عند القراءة» أن الحوار فى بجمله 
تهيمن عليه الرؤية الإصلاحية الحركة 
الفكر الإسلامى. 

على أية حال فقد كان هذا الحوار 
من خلال عشرة أسكلة شارك العديد من 
المفكرين فى صياغتهاء وهذه الأسئلة 
هى: 

-١‏ متى بدأت المرحلة الحالية فى 
الفكر الإسلامي المعاصرء وما العوامل 
التى أدت إليها ؟ 


رؤى وحوارات 


!- ما أهم تيارات الفكر الإسلامى 
المعاصر نحلال القرن العشرين ؟ وما أهم 
عناصر كل تيار من تلك التيارات ؟ 

- ما هى القضايا الأساسية التى 
طرحتها التيارات الفكرية المعاصرة؟ 

+- ما هو مفهوم الحركة لديكم؟ 

ه- هل للحركات الإسلامية 
المعاصرة جذور فكرية انطلقت منها أم 
نشأت بصورة حركية صرفة ؟ وهل 
ولدت الحركة فكرا ؟ ‏ - 

1- إلى أى مدى تفاعل الفكر 
والفقه الإسلامى بالحالة الراهنة للعالم» 
وما يكتنفها من تغيرات ؟ 

- إلى أى مدى تاأئثر الفكر 
الإسلامى المعاصر بالتيارات الفكرية 
العالمية ؟ 

4- هل بدأت بعض الأفكار 
الإسلامية تطرح على الصعيد العالمى ؟ 
وما أهم بحالات الحوار التى دخلت فيها 
مع الفكر الآخخر ؟ 1 1 

9- يلاحظ تشابها شديدا فى 
المشكلات والأطروحات المعروضة على 
الفكر الإسلامى فى بداية القرن مع تلك 
المعروضة فى نهايته» ما همدى صدق 
هذه الملاحفلة وما أسيابها ؟ 

كت ما أهم التحديات التى تواجه 


حركة الفكر الإسلامى المعاصر خعلال القرن العشرين 


اكاك 


بعصام الدين الز فتاو 03 


الفكر الإسلامى فى مطلع القرن 7١‏ ؟ 
وما البرنامج المتقترح لمواجهة ذلك ؟ 

ويلاحظ الأستاذ فريد عبد الخالق - 
عقاف ملاحادنت أن اغلة الحزاز 
انصبت على التأريخ الحركة الفكرء خلا 
السؤال العاشر الذى عنى بالنظرة 
المستقبلية» ما يعنى أن تسعة أعشار 
الحوار عن الماضى؛ وعشره فقط عن 
الغد. 

ثم يقترح عقد حوار تال يكون على 
عكس ذلكء تهتم بالمستقبل لأن الماجة 
إليه أمس. ش 

ولا تحتاج الأسعلة بعد هذا إلي كبير 
التعليق» فمن الواضح تغطيتها لأغلب 
جوانب موضوع الحوار» وإن كان هناك 
من المشاركين من عارض بعض هذه 
الأسكلة: أو اقترح أسكلة أخرى رآها 
أولى بالطرح. 

والذى يبدو عند تأمل هذه الأسكلة 
أنها بعيدة إلى حد كبير عن التحيز فى 
صياغتهاء كما خلت من المصادرة 
وإملاء الإحابة ونحرها من الظواهر 
السابية التى تشيع فى كثير من مثل هذه 
الحوارات. 

كما أن العديد من هذه الأسثلة 
يفضى بعضه إلى بعض لهذا وجدنا أن 


جل المسلم 
المغاصر 
بعض المشاركين كان يسترسل به 
الكلام في سؤال إلى الانتقال إلى إحابة 
السؤال التالى قبل أن يطرح عليه مما 
يعنى منطقية الأسئلة وتسلسلهاء وقد تم 
قرك ذلك على حاله عند محرير 
الحوارات حتى لا يؤثر على اتصال 
الكلام» لكننا راعيدا هنا ضم القضايا 
يعضها إلى بعض» حتى تظهر مواطن 
الاتفاق والاختلاف بين المشاركين. 
ومن خلال دراسة إجابة امخاورين 
على هذه الأسعلة يظهر لنا التأكيد على 
عدةٌ عناصر وقضايا مشزكة شاععت فى 
أحوبتهم» كما تفرد بعضهم بإبراز 
عناصر أخرى» بل نستطيع أن نتلمس 
من خلال الأجوبة وجهة سائدة نلتقى 


بها فى الشريحة الأكير سناء ثم تأحذ 


هذه الوجهة فى الاهتزاز شيئا عند 
الشريحة مترسطة السن بطرح بعد 
العناصر الأخرى» فإذا ما وصلنا إلى 
الشريحة الأصغر سنا وجدنا ثورة على 
هذه الوجهة السائدة» وقلق من إثارة 
هذه الأسئلة» واععتراض على توحيهها. 
ولا شك أن هذا من طبائع الأمور فإن 
الشريحة الأكبر سنا قد شاركوا بمساحة 
أكبر فى صناعة هذا القرن: أحدائه 
وتداعياتهء أحلامه وأوهامه؛ نجحاحاته 


كرت 5 


الستة الخامسة والعشرون2 العدد (/4) 
وتراجعاته. وحتى لو كانت هذه 
المشاركة يمجرد المعاصرة؛ من ثم يأتى 
الإعان بالوجهة السائدة» والتقيد بها إلى 
حد كبير. 

ومع ضعف المشاركة الزمانية ليل 
الوسط تتكون فرصة أكير للمراجعة 
والتوقف. 

حتى إذا أتى اليل الأصغرء والذى 
ولد فى عصر انكسارء ويكاد لا يشهد 
إلا التراجم على كافة الأصعدة 
الإسلامية» فإن من حقه التشكك» 
والثورة. 

وفى الحقيقة فقد كان من الأوفق لو 
سمحت ظروف عقد هذه الحوارات 
بتوزيع متساو بين الأجيال المتعاقية» حتى 
نستطيع أن نرصد حمق حركة الفكر 
الإسلامى من خلال احاورين أنفسهم؛ 
فإن حوارهم حول هذه الحركة لا ينبغى 
أن المشاركين ممن ولدوا فى أوائل القرن 
وحتى العشريئيات منه لا يتجحاوز 
عددهم الاثنين» رغم وجود العديد من 
الرموز الفكرية الكبيرة التى ما زالت 
قادرة على العطاءء؛ بل ومشاركة بالفعل 
فى رسم حركة الفكر الإسلامى إلى 
يومنا هذا. 


رؤى وححوارات 


أما اليل الأصغر سنا جيل 
الستينيات فقد غبن حقه فى الحوار» ولم 
يشارك منه غير محاور أو لنقل: محاورة 
واحدةء لكنها استطاعت أن تعبر 
بصدق عن جيلها. 

ثم يأتى جيل الثلاثينيسات ليحظى 
بأكير عدد من المشاركين (تسعة 
مشا ركين)» يتلوه جيل الأربعينيات 
(ستة مشا ركين)» يتلوه حيل 
الخمسينيات إثلاثة مشا ركين). 

ويبدو أن نسسية مشاركة جيل 
النمسينيات أقل أيضا من دوره الحقيقى 
على أرض الواقع؛ لأنه عثل من ناحية 
السن قمة العطاء والنضج. مما يعنى 
تحمله أو تأهبه لتحمل لواء القيادة 
الفكرية خلال الفترة الحالية» ولهذا كنا 
نود أن تسمع له أكثر. 

نمستطيع بعد هذا التمهيد أن نتطلق 
إلى الأسكلة المطروحة؛ وأحوبة 
المشاركين عليها. , . 

وبداية نلاحظ أن الدكتور عبد 
الصبور مرزوق وقد آثر أن تكون 
إحابته على أسهلة الحوار كتابية» فقد 
اعتنى بعمل مدخمل للإجابة أبرز فيه 
تعريف الفكر الإسلامى؛ وتطوره» 
واهتم بالحديث عن جذور التيار 


حركة الفكر الإسلامي المعاصر خلال القرن العشرين 


-1١517- 


الإصلاحى بدا من ابن تيمية وتلاميذه» 
ثم محمد عبد الوهاب» ومحمد بن على 
السنوسى » وعثمان بن فودى. 

١1-.متى‏ بدأت المرحلة الحالية فى 
الفكر الإسلامى المعاصرء وما العوامل 
التى أدت إليها ؟ 

يشتمل هذا السؤال على شقين: 

الشق الأول: بداية المرحلة الحالية 
للفكر الإسلامى. 

الشق الثانى: العوامل التى أدت إليها. 

أما الشق الأول: 

فيلاحظ من خلال الحواراث تأكيد 
اتصال حلقات الأمة والفكر الإسلامى» 
ما يعنى صعوبة وضع حد فاصل لبداية 
المرحلة الحالية» وأنه لا ينبغى أن ننظر 
للمرحلة الحالية على أنها بداية النور بعد 
الظزلام. 

بل الفكر الإاسلامى -كما تقول 
الدكتورة نادية مصطفى- كأنه حسد 
حر ممتد متواصل متكامل يشهد 
منحنيات» ومنخفضّات,ء ومرتفعات» 
ترتبط بطبيعة الجسد الإسلامى الحضارى 
والسياسى والاحتماعى والاقتصادى» 
قرة أو عفنا 

وقد طرحت الدكتورة.نادية مصطفى 
تعريفالهذه المرحلة: بأنها المرحلة 


جل المسلم . 
المغاضر 

المعاصرة التى تشهد قمة تحديات 
الخارجى للداحلى» والتى هى محصلة 
تراكمية متتالية لعملية تمتدة منذ قرنين» 
وبدأت جذورها قبل هذا بقرنين 
آخرين. ١‏ 

ويوؤكد الدكتور الدجانى فى هذا 
الصدد على أن عملية تقسيم التاريخ هو 
عمل اصطلاحىء ولا يعنى يحال انقطاع 
أى مرحلة عما قبلها. 

كما أنه لا يمكن فصل حركة الفكر 
الإسلامى المعاصر عن حركة الفكر 
الإسلامى الحديث على حد تعبير 
الدكتور الجليندء» حيث تعقتير الأولى 
امتدادا للثانية:؛ ويمكن اعتبار القرن 
العشرين عثل الفكر المعاصرء بينما ما 
قبله يمثل الفكر الحديث. 

ونلاحظ أن أغلب المحاورين ييل إلى 
موافقة الفكرة السائدة عن أثر الاصطدام 
بالغرب وحضارته على نشأة المرحلة 
الحالية من الفكر الإسلامى» سواء من 
يرى أن المرحلة الحالية بدأت من هذا 
الصدام؛ أو من يرى أن جذور المرحلة 
الحالية بدأت بهء أما المرحلة الخحالية 
نفسها فبدأت فى وقت لاحق» وذلك 
لأن مع هذا الاصطدام يحصل تحخطيم 
للمجتمع التقليدى على حد تعبسير 
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الستة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 
الدكتور المسسيرى» ويبدأ مع عملية 
التحطيم هذه طرح العديد من الأسكلة: 
لماذا أحفقت ؟ ولماذا مح الآخر ؟. 

وليس معنى ذلك - كما يؤوكد 
الدكتور الجليدد- أن حركة الفكر 
الإسلامى هى نتاج الحركة الاستعمارية؛ 
إذلم تأت الحملة الفرنسية لتنوير الشرق 
ونقله من الجمود إلى التقدم كما يروج 
لذلك المستشرقون وكثير من المثقفين. 

لكن نرى أن الدكتور عبد الصبور 
مرزوق جعل المرحلة الأعميرة تبدأ من 
العقد الأخمير الحكم عيد الناصر مع 
ظهور حركة رفض الاتجاه الاشتراكى 
العلمانى؛ والذى تعتبر نكسة (ف359ه 
لحظة فاصلة فيه مع التأكيد على أن 
هذه المرحلة تدين بالفضل إلى حركة 
الأخوان المسلمين والتى تمتد بجذورها 
إلى مدرسة الأفغانى ومحمد عبده ورشيد 
رضا والكواكبى وغيرهم. 

ويقرب من هذا الاتماه الأستاذ فهمى 
هويدى الذى تساءل عن مدى دقة 
الصياغة المطروحة فى السؤال (المرحلة 
الحالية)»: حيث يمكن أن تطلق على 
التطور الأخخير للفكر الإسلامى والذى 
اتنسم بسمات حديدة أهمها سمة العنف» 
وهى سمة جدت على مسار الفكر 


رؤى وحوارات 


الإسلامى الذى بدأ من بداية القرن 
بظهور الأفغانى ومحمد عبله. 
فإذا كان المراد من المرحلة الحالية 
هذه المرحلة الأخيرة فيمكن تأريخها 
كما يقول الأستاذ فهمى بأعقاب قيام 
ثورة يوليوء ومع تعرض الإخحوان 
المسلمين للاعتقالاات سنة 19684م) 
وتعرض الحتمع ككل لحركة تغريب 
أما إذا نظرنا إلى المرحلة التى بدأت, 
أوائل القرن فيتفق الأستاذ فهمى مع 
وجحهة النظر التى تؤرخ لها ببداية 
الاستعمار الغربى. ٠‏ 
يينما يرى الدكتور على جمعة أن 
اللحظة الفارقة للمرحلة الحالية فى 
الفكر الإسلامى هى عصر الخديوى 
إ«ماعيل؛ وذلك بعد ما تهياً الجتمع 
المصرى للها بصورة أو بأخرى عند 
الصدام مع الغرب بعد بداية الاستعمار» 
مما يعنى أن المرحلة الحالية للفكر 
الإسلامى بدأت فى القرن التاسع عشر. 
ويرى الدكتور تحمدعمارة 
والدكتور محمد سثليم العوا أن المرحلة 
الحالية من الفكر الإسلامى تبدأ عقب 
سقوط الخثلافة الإسلامية سنة 4 917١م»‏ 
هذا الحدث الذى أثر تأثيرا كبيرا على 
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الفكر الإسلامى وتوجهاته؛ حيث 
كانت حركة الفكر الإسلامى تسير من 
خلال الحركة الفقهية المؤوسسية الرسمية 
على حد قول الدكتور العواء والتى 
سقطت بسقوط الخلافة: ولهذا بدأت 
الحركة الفكرية المعاصرة ,عحاولة استعادة 
الخلافة, 

ومع فشل إعادة الخلافة- يقول 
الدكتور العوا- أنحذ المسلمون يفكرون 
فى مصيرهم بطريقة غير ناشئة عن 
المؤوسسة الدينية. 

واتقار الدكتور أحمد صدقى 
الدجحانى والدكتورة نادية مصطفى نهاية 
الحرب العالمية الثانية تاريخا لبداية المرحلة 
الحالية للفكر الإسلامى المعاصرء والتى 
هى وثيقة الصلة بالمرحلة التى قبلها 
والتى بيدأت بعد الحرب العالمية الأولى. 

ووافتهما الدكتور محمد فتحى 
عثمان على ذلك إذا كنا ستنظر إلى 
المرحلة الحالية بشكل موسعء أما إذا كنا 
سننظر إليها بشكل أكثر تحديدا فإنها 
تبدأ من السبعينيات. 

وأرخ الدكتور كمال إمام المرحلة 
الحالية ببدء استقلال بعض الدول 
الإسلامية» وذلك فى نهاية الأربعينيات» 
وبداية النمسينيات. 


المهلم 
المعغاصر 

أما عن حركة الفكر المعمارى 
الإسلامى فيرى الدكتور عبد الحليم 
إبراهيم فى حديثه الضافى عن حركة 
هذا الفكر أننايمكن أن نعتير سنة 
٠‏ تمل آحر حقنبة كان فيها فكر 
معمارى إسلامى عربى خالص» وذلك 
من خلال أعمال المعمارى متحمود فهمى 
وخاصة مبنى وزارة الأوقاف المصرية» 
ثم أتى بعده معماريون نزعوا إلى الفكر 
الغربى فى العمارة» وعلى رأسهم ابنه 
مصطفى محمود فهمى باشاء والذى 
اقتصر فى أعماله على إعطاء قشرة 
إسلامية لأعماله دون تمثل المفاهيم 
الإسلامية الحقيقية» كما يبدو ذلك من 
خلال عدة أعمال كدار الحكمة؛ 
ومعهد الموسيقى العربية. واستمر هذا 
الحال إلى الأربعينات حيث وجد نوع 
من التوحه الفكرى المعمارى والعمرائى 
الذى ينظر إلى الموروث الإسلامى على 
أنه مقاهيم» وليس يحرد أشكال» ويتمثل 
ذلك فى جهود حسن فتحى فى مصرء 
ومحمد مكى فى العراق. ءْ 

ولكن يلاحظ الدكتور عبد الحليم 
إبراهيم أنه قد ققد التواصل فى هذه 
ا مرحلة بين الفكر المعمارى والفقه 
الإسلامى» فلا نرى معماريا إسلاميا 


جملة 


3 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (88) 
متفقها فى الشريعة. 

ثم تلى ذلك فى مرحلة الستينات 
والسبعينات مراجعة الحداثة وتراجعها 
على مستوى العالم» مع وحود صحة 
إسلامية فى الداخل مما أدى إلى -حركة 
معمارية كبرى فى العالم الإسلامى 
تنادى بالعودة إلى الأصول» واستشراف 
عالم فكرى يحمى الحوية المعمارية 
الإإسلامية, 

هذه الحركة لفتت أنظار العالم 
الغربى والذى كان يعانى من أزمة هوية 
معمارية ثقافية إلى العمارة الإسلامية؛ 
ومن هنا وحدنا أناسا غير مسلمين 
اهتموا بالعمارة الإسلامية أملا فى 
التوصل إلى صياغة لعمارة جديدة. 

ومع الرواج الاقتصادى فى فترة 
الس بعينيات» وفى إطار النزعة انحلية 
للهوية أصبح ملاك المشاريع يطالبون 
بعمارة إسلامية» مما أنشاً احتياج سوقى 
عريض للعمارة الإسلامية» ثما نتج عنه 
جهود خلاقة لفهم العمارة الإسلامية 
وجماللها وإعادة طرحها وتنظيرهاء وفى 
هذه الفترة ظهرت كتابات كثيرة عن 
فلسفة العمارة الإسلامية من أهمها 
جهود سيد حسين نصرء والزوجين نادر 
وليلى أردلان. 


رؤى وحوارات 


وقد شاهدت هذه الفترة إنشاء عدة 
جحوائز معمارية هامة كجائزة الملك 
فيصلء وأغاخخان ثما مثل حافزا لإحداث 
حركة معمارية: 

وقد امتدت هذه المرحلة والتى تمثل 
مرحلة الحلم والأمل إلى حرب الخليج 
الثانية في أوائل التسسعينيات حيث تم 
تحطيم هذا الأمل؛ وإلحاق الهزيمة 
بالمشروع الفكرى المعمارى الذى كان 
فى حيز التبلور. 

فقد كانت هناك العديد من المشاريع 
الحكومية الكبرى التى احتارت العمارة 
الإسلامية؛ مما يعننى أن الإرادة السياسية 
كان لديها القبول والقناعة بالفكر 
اللإسلامى وتفضله على الفكر الوارد» 
لكن هذه الإرادة كسرت فى حرب 
الخليج الثانية؛ وتحولت بنسبة ١8٠١‏ 
درجة: وأصبح ذلك حالة عامة» وقد 
أصيبت من حراء ذلك الحركة المعمارية 
الإسلامية بهزيعة كيرى. 

ونما يكرس هذه الهزهة دخول 
العمارة الإسلامية فيما يشبه الأكذوبة 
الكبرى حين يتم إنشاء مشروعات 
سياحية من خلال أعمال حسن فتحى» 
وفى هذا وأد كامل لقيمة أعماله وفكره 
وما فيها من رمزء لأن عمارة حسن 


حركة الفكر الإسلامى المعاصر خلال القرن العشرين 


ل/اغ اد 


فتحى هى عمارة الفقراءء نما يعنى 
سقوط مدلوطا تماما. 

أما الشق الثانى: 

من السؤال عن: عوامل نشأة المرحلة 
الحالية» فقد طرحت عدة عوامل: 

العامل الأول: التنويه بأثر الاستعمار 
على حركة الفكر الإسلامى وحركة 
الأمة ككل خلال القرنين التاسع عشر 
والعشرين. 

وفى هذا الصدد ينبه الدكتور 

المسيرى على أن الحضارة الغربية لا تترك 
الحضارات الأحرى وشأنهاء وإنما 

ولمهذا فإن الأستاذ فريد عبد اللنالق 
يرفض مصطلح (الاستعمار)» ويستبدله 
بعصطلح (الاستخراب). 

وهو ما أكدته الدكتورة نادية 
مصطفى مشيرة إلى أن القرن العشرين 
يعثل مرحلة اكتمال التأثير الخارجى على 
الأمة فكرا ونظما وحركة. 

ويرى المستشار البشرى أن الصدام 
مع الوافد الغربى تمثل فى أمرين: أولهما 
مخاطر شديدة على أمن الجماعة 
الإسلامية» وثانيهما ظهور تماذج لنظم 
وعلوم وصنائع قادرة على إنتاج وإعلان 
حرب مهددة لأمن الجماعة الإسلامية»» 


السام 
المعاصر 
وقادرة على إنتاج أكثر وفرة من الناحية 
الاقتصادية . : 
ويوكد الدكتور جمال عطية فى هذا 
المقام على أهميدة بعض الأحداث 
التاريخية وأئرها على الفكر الإسلامى» 
مشل الحرب العالميية الأولى وأثرها فى 
مزج الاتجاه الإاسلامى مع الاتجاه 
الوطنى» والحرب العالمية الثانية وأثرها 
فى الصراع الفكرى. 
العامل الثانى: سقوط الخلافة 
الإسلامية» وأثره على حركة الفكر 
الإسلامى. ويرى الأستاذ فهمى هويدى 
أن ظهور حركة الإخوان المسلمين كان 
استجابة للفراغ الذى نشأ عن غياب 
الخلافة الإسلامية. 
وكما تقدم عن الدكتور محمد 
عمارة أنه يرى أن المرحلة الحالية للفكر 
الإسلامى بدأت عقب سقوط الخلافة) 
ومن ثم فقد كان تحليلا هاما لهذا 
الحدث الجلل» وأثره فى تحريل فكرية 
التغريب والعلمنة من خخطر خارجى 
يتريص بالأمة إلى حطر داخلى نتيجة 
ظهور أحزاب وتيارات تتبنى التغريب 
والعلمنة» وتقف عند الوطنية أو القومية 
وتجعلهما بديلا عن الجامعة الإسلامية» 
ومن هنا حدث تحول كيفى فى 


-١غ48-‎ 


السئة الخامسة والعشرونت2 العدد (94) 
المواجهة بين عالم الإسلام وبين الحضارة 
الغربية. 

العامل الشالث: توقف العمل 
بالشضريعة الإاسلامية» واللجوء إلى 
القوانين الوضعية. 

العامل الرابع: القضاء على التعليم 
الإسلامى؛ واللجوء إلى التعليم الغربى. 

الهامل المخامس: صراع 
الأيديولوجيات» والذى برز بعد الحرب 
العالمية الثانية؛ وهذا العامل يطرحه 
الدكتور جمال عطية؛ مؤكدا على أثره 
فى الفكر الإاسلامى وحركة التأليف 
والكتابة. 

العامل السادس: حركة الاستشراق» 
حيث يرى الدكتور الخليند أن هذه 
الحركة من أهم العوامنل التى أدت إلى 
ظهور ما نسميه بالفكر الإسلامى 
المعاصر» ومن ثم تبنى كشف شبهات 
المستشرقين» وفضح نواياهم. 

العامل السابع: محاولة التحرر من 
الببية الغربية سواء التشريعية أو التربوية 
أو الاقتصادية على ما يطرحه الدكتور 
كمال إمام. 

أما الدكتور عبد الصبور مرزوق 
ففى إطار تحديده للمرحلة الحالية بما بعد 
نكسة (13171م) فكان لهذا أثره على 


رؤى وحوارات حركة الفكر الإسلامى المعاصر لال القرن العشرين عصام الدين الزفتارئ 
العوامل التى أدت إليها: بحرد رد فعل. 
فالعامل الأول: سيطرة اليساريين ويؤكد الدكتور العوا فى هذا الصدد 
والعلمانيين على الإعلام والثقافة على وجود عدة مظاهر لهذه الرغبة فى 
وأدوات صناعة القرار. التجديد منها ظهور مجلة المسلم المعاصر» 
العامل الثانى: هزعة (/517). ومنها التجمعات الإسلامية فى الغرب 
أما مرحلة الفكر الإسلامى السابقة والتى أصبحت مراكز لحركة فكرية 
على ذلك (وهى مرحلة الأفغانى ومحمد نشطة جدا. 
عبده) فإن الدكتور عبد الصبور مرزوق وقد خص الدكتور العسال العوامل 


يوافق على أغلب العوامل التى ذكرها 
غيره كالاستعمار» وعدم الحكم با أنزل 
الله . 

أما الدكتور الدجحانى فإنه ذكر 
عاملا واحذا أدى إلى المرحلة الأخيرة 
هو: التفاعل مع الواقع. 

ولا شك أن هذا العامل تندرج تحته 
جميع العوامل التى ذكرها بقية 
المحاورين»: فكأنه إجمال لما فصلوه. 

وعلى مثل هذا النحو نحا الدكتور 
العوا حيث نبه على صعوبة إحصاء 
العوامل؛ ومن ثم اقتصر على عامل 
واحد رآه أهمهاء وهو الرغبة فى 
الاحياء. 

ولا شك أن هذا العامل من الأهمية 
يمكان لأنه عامل داخخلى نابع من داخحل 
الحضارة الإاسلامية؛ مما يؤكد عِلى 
أصالة الحركة الإسلامية» وأنها ليست 


-45ة ا- 


المؤثرة فى الفكر الإسلامى فى عبارة 
بليغة فقال: إن القضية الأساسية التى 
واحهت علماء الإسلام هى قضية 
مواجهة حالة إنهاء الإسلام سلطة 
وتعليماء وإنهاء الحياة الإسلامية . 

ومن جانب آخخر فقد ناقش الد كتور 
سيف عبد الفتاح السؤال كسؤال» 
وتحدث عن صعوية التحقيب» وأن عالم 
الأفكار هو عالم منساب بطبيعته» وتكلم 
عن مفهوم المعاصر وأن هناك فرق بين 
المعاصرة الزمانية» والمعاصرة الحضارية» 
كما أنه ينيغى فى هذا الإطار أن لا 
نستدرج إلى التقسيم الزمنى الغربى. 

وبخصوص المعاصرة الحضارية أكد 
الدكتور سيف على أن أحد أهم 
خصائص الفكر الإسلامى عامة أنه 
معاصر دائماء .معنى أنه يعيش دائما 
قضايا كل مرحلة, فهو ابن وقته كما 


لل المسلم 
المعاصر 

يقالء وفى إطار هذا التصور يؤكد 
الدكتور سيف على معارضته للقول 
الشائع بأن الفكر الإسلامى المعاصر يدأ 
منل الاحتكاك بالغرب مع الاستعمار» 
ويؤكد على أنه لا يعتبر الحملة الفرنسية 
على مصر حدث زمنى فاصل جعل من 
الفكر الإسلامى معاصراء بل هناك عدة 
أمور استدعت فكرا إسلاميا معاصرا فى 
إطار أنه فكر ابن وقته. 

أما الشائرة هية رؤوف فإنها ترفض 
فكرة تقسيم الفكر الإسلامى إلى 
مراحل تاريخية» وترى الأفضل تقسيمه 
إلى مدارس؛ لأن الفكر الإسلامى فكر 
رأسى ععنى أن هناك طرق مختلفة 
للتعامل مع النص؛ وتفعيله مع الحياة» 
وأننا يمكننا أن نتلمس جحذور مدرسة 
الوسط عند الفقهاء الأوائل» وكذلك 
حذور التيار السلفى» وهكذا. 

كما توقفت أمام كلمة معاصر» 
ورأت أنها غير دالة» وتساءلت: ماذا 
تعنيه المعاصرة ؟ مشيرة إلى أن هناك 
فكر إسلامى معاصر يقرأ الدص بعقلية 
القرن الثانى المجحرى. 

؟- دما أهم تيارات الفكر 
الإاسلامى المعاصر خلال القرن 
العشرين ؟ وما أهم عناصر كل تيار 
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السنة الخامسة والعشرون2 العدد (5/4) 
من تلك التيارات ؟ 

أ- أكد المشاركون على تنوع 
تيارات الفكر الإسلامى علمياء 
وسياسياء واحتماعياء وأن كل تيار 
اعتنى بإحياء جسائب من الجوائب 
الإسلامية. 

وقد اهتمت الدكتورة نادية مصطفى 
بتعريف التيار» فهو يعنى تقييما لموقف 
من قضايا متنوعة ومتعددة يشور حوها 
الفكر الإسلامى؛ ولذلك فليس هناك 
فصل بين التيارات والقضايا واحالات. 

والفكرة الشائعة عن تقسيم تيارات 
هذه المرحلة هى أن هناك التيار السلفى» 
والتيار التجديدى» والتيار التقليدى. 

وإن كان الداكتور جمال عطية قد 
أكد على وجود اتجاهين: -١‏ اتجاه 
علمى؛ هذا الاتججاه يبدأ من الأفغانى 
ومحمد عبده والكواكبى ورشيد رضاء 
ويتواصل مع الاتجاهات الأكادعية 
المعاصرة؛ كالمس لم المعاصرء والمعهد 
العالمى للفكر الإسلامى؛ بالإضافة إلى 
الرسائل العلمية فى المامعات؛ والتى 
استطاعت أن تغطى فراغات كبيرة من 
خريطة الفكر الإسلامى. 

لا ايجماه ح ركى يعنى بالتربية» 
ويأتى على رأسه حركة الإخوان 


رؤى ونحوارات 


المسلمين. وقد ميز الدكتور جمال بين 
تيارين داخل هذا الابجاه: تيار يعمل فى 
هدوء كالإاخوان والجمعية الشرعية 
وأنصار السنة » وبين تيارات أخرى 
ظهرت بعد ذلك ومالت إلى التشدد» 
والعنف. 

ويرى الدكتور عبد الصبور مرزوق 
تقفسيم هذه التيارات إلى: التيار 
المستنير- التيار السلفى- التيسار 
السياسى- تيار الإسلام الرسمى الذى 
تقوم به الموسسات الرسمية فى أنحاء 
العالم الإسلامى. 

وبخصوص هذا التيار الأخير» والذى 
يتميز الدكتور عبد الصبور مرزوق 
بالتنويه إليه» فإنه يشير أيضا إلى أن 
اللشهور عن هذا التيار هو الاكتفاء 
بالاحتفاء بالشعائر» مع ترقب ما 
يصدره ولاة الأمور من توجيهات 
وتقديم المبرر الشرعى لقبوها. 

أما الدكتور المسيرى فقد قسم 
التيارات ابتداء إلى تقسيم أفقَى» وتقسيم 
رأسى» أما التقسيم الأفقى فيرى أنه 
ينقسم إلى ثلاث مستويات: الإسلام 
الشعبى أو الاستغائى» والذى يهتم 
بالأنشطة الدينية الخيرية؛ وهذه من 
مميزات المجتمع المدنى الإسلامى» والذى 


حركة الفكر الإسلامى المعاصر خلال القرن العشرين 


اماد 


عصام الدين الزفتاوى 


كان قويا دائما بقيادة الفقهاء فى مقابلة 
الدولة؛ وهذا المستوى بدأ فى العصر 
الحديث مع الاستعمار. 

المستوى الفانى: وهو المستوى 
السياسىء وينتشر بين الطبقات 
المتوسطة» وبدأ فى الثلاثينات من القرن 
العثسرين؛ مع ظهور حركة الإخوان 
المسلمين. 
الممستوى الفالث: هو المستوى 
الفكرى» ويعدى عمحاولة إيجاد إحابة 
فكرية عميقة عن الأسئلة التى تطرحها 
الإميريالية والحداثة. 

أما التقسيم الرأسى فيتفق فيه 
الدكتور المسيرى مع التقسيم الشائع 
وهو: التيار السلفى- التيار الذى يعتمد 
على المرجعية الغربية؛ مع إعطباء بعض 
المظذاهر الإسلامية- التيار القالث تيار 
الوأسط الذى يرى الأخذ من الغرب 
والتراث معا. 

ويرى الدكتور سيف عيد الفتاح أن 
مسألة التقسيم إلى تيارات منفصلة 
ومتمايزة هو أمر بالغ التعقيد» لكن يكن 
أن نقسم التيارات التى ظهرت بعد 
الاستعمار بناء على الموقف الذى اتخذه 
كل تيار من التراث» فهناك تيار يؤوكد 
على ضرورة العودة إلى البزاث» وتيار 


لل المهلم 
المغاهو 

يرفض هذا التزاث» وتيار يرى التوفيق» 
واتخاذ موقفا وسطا من التراث» وينقسم 
هذا التيار إلى روافد عدة. 

ويسرى الدكتور على جمعة أن 
التيارات فى النصف الأول من القرن 
العشرين تنوعت بناء على تنوع نقطة 
البداية: فمن قائل نبدأ من القاعدة إلى 
القمة» ومن قائل من القمة إلى القاعدة» 
ومن قائل نبدأ من الموروث إلى 
المعاصرة» ومن قائل نبدأ من المعاصرة 
إلى التراث. 

كما يطرح الدكتور على جمعة 
أساسا آخخحر لتصنيف تيارات النصف 
الأول من القرن العشرين: فهناك تيارات 
تسعى للتغيير وهى التيارات الإاصلاحية؛ 
وهناك تيارات لا تسعى للتغيير وهى 
التيارات السلفية والمحافظة» والتى هدفها 
هو نقل العلم والدين. 

وينبه الدكتور على جمعة على أن من 
الأفضل أن نسمى التيار التقليدى بالتيار 
المحافظ» ويؤكد على أن هذا التيار له 
فكره وفلسفته» كما له فوائده وعيويه» 
وعلى رأس هذا التيار الشيخ غمس الدين 
الإمبابى» وهذا التيار ما زال موجودا 
وتمئله مؤسسة الأزهر إلى اليوم: أما تيار 
محمد عبده فامتداده خارج الأزهر. 
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السنة الخامسة والعشرونت- العدد (84) 

أما بالنسبة للتيار السلفى فيرى 
الدكتور على جمعة أنه ليس تيارا واحداء 
بل هو عدة تيارات» فهناك التيار السلفى 
الوهابى المعادى للصوفية وللدولة 
العثمانية» وهناك التيار السلفى الصوفى 
ويتمثل فى الحركة السنوسية؛ وهناك 
التمار السلفى الأشعرى ويتمثل فى 
الجمعية الشرعية.,عصر. والذى يجمع هذه 
التيارات السلفية هو عدم السعى إلى 
التغيير» بينما الذى يجمع التيارات 
الإصلاحية هو السعى إلى التغيير. 

أما بالنسبة.للنصف الثانى من القرن 
العشرين فيذكر الدكتور على جمعة أنه 
قد ظهزت فيه تبارات الشف اراس 
وذلك بدءًا من حركة الاعتقالات التى 
أعقبت ثورة يوليو. 

ويلفت الدكتور على جمعة النظر إلى 
أن هذه التيارات لما أشياه فى تاريخ 
الفرقء سواء الفرق الإسلامية أو 
المسيحية أو اليهودية» وكأنها سنة إطية 
لأتباع الأديان أنهم إذا اختلفوا فبعضهم 
يقسسك بظاهر النص؛ وينفصل عن 
الواقسع؛ وبعضهم ينغمس فى الواقع 
ويلوى النص » والحديث النبوى يشسير 
إلى هذا «لتتخذن سئن الذين من قبلكم 
حذو القذة بالقذة» الحديثء؛ فالتيارات 


رؤى وحوارات 


الموجودة لا بد أن يكون لها مشابه أو 
أكثر عبر التاريخ: كما لا بد أن يكون 
لها حذور فكرية. 

وقد أكد الأستاذ فهمى هويدى فى 
بداية إحابته على هذا السؤال أنه سؤال 
كبير يصعب الإيجاز فيه؛ لأن ما 
ينسحب على العالم العربى لا ينسحب 
بالضرورة على العالم الإسلامى وما 
ينسحب على المشرق قد لا ينسحب 
على المغرب» ومن هنا تبدو صعوبة 
التصنيف والتقسيم. ومع الأذ بعين 
الاعتبار هذه الملاحظة فإن الأستاذ 
فهمى قسم التيارات الإسلامية إلى 
قسمين: قسم عُنِى بعمارة الدنياء وقسم 
عْنِى بعمارة الآخرة. 

ويددرج تحت القسم الأول التيار 
الإصلاحى بداية من الأفغانى وتحمد 
عبده ورشيد رضاء وامتدادا إلى الشيخ 
شلتوت وحركة الإحوان المسلمين» 
وجمعية العلماء الخزائريين» وجمعية 
المقاصد بلبدان. ويؤكد الأستاذ فهمى 
على أن التيار الإصلاحى تندرج تحته 
حركات متعددة لكل منها عناصرها 
وأولوياتها حسب الواقع الذى تواجهه» 
فلكل من حركة الإخوان فى مصرء 
والجماعة الإسلامية فى الهئد وباكستان» 


حركة الفكر الإسلامى المعاصر خلال القرن العشرين 


!ها 


وجمعية العلماء الجزائريين أولويات 

أما القسم الذى عَنى بعمارة الآحرة 
فيشمل التيار السلفى» والتيار الصوفى 
والذى كان له دوره فى أفريقيا. 

أما تيار العنف فيرفض الأستاذ فهمى 
هويدى أن يصنفه تحت التيارات 
الإصلاحية» ويرى أنه انقلابى لا 
إصلاحى. 

ويرى الدكتور الجليند أن حركة 
الفكر الإسلامى المعاصر سارت فى 
اتجاهين: اتجماءه ينفى الأكاذيب التى 
أشيعت عن أن الشرق متخلف بسبب 
إسلامه؛ واتحاه عمل على إظهار عوامل 
التقدم والرقى فى الإاسلام؛ وهذان 
الاتجاهان نجدهما فى مدرسة الأفغانى» 
ومحمد عبده وامتداداتها إلى يومنا هذا. 

ثم يذكر الدكتور الحليند أنه يمكن 
تميبز ثيارات عديدة: 

التيار الأول: تيار الدفا ع عن الإسلام 
ضد مزاعم المستشرقين. 

التيار الفانى: التيار الذى اهتم ببيان 
أسباب تخلف المسلمين» وحثهم على 
الاهتمام بالعلوم الكوني)» ليتحقق 
اللقصود بالاستخلاف وعمارة الأرض. 

التيار الفالث: التيار المهتم بالتربية 


جك المسشلم 
المعاصر 

الفردية وابمماعية» سواء على مستوى 
العبادة أو الأحلاق أو العقيدة. 

ويؤكد الدكتور الجليند ضرورة 
وحود هذه التيارات الثلاثةغ وأنها 
متوازية ومتزامنة الحاجة الأمة لها جميعا. 

أما الدكتور محمد عمارة فإنه يرى 
أن تيارات هذه المرحلة هى: تيار 
التجديد والاحياءء والذى يعد امتدادا 
لمدرسة الأفغانى ومحمد عيده» وهو أهم 
التيارات؛ والتيار الحركى الذى بدأه 
الأحوان المسلمين» والتيار السلفى. 

ويشير الدكتور عمارة إلى أن هناك 
فصيل من فصائل الفكر الإسلامى له ثمة 
علاقة بتيار التحديد والإحياء لكنه 
يسسةتخدم المناهج الغربية أكثر من 
استخدامه المداهج الإسلامية؛ ويتمثل 
هذا الفصيل فى إسلاميات العقاد» 
وإسلاميات الدكتور محمد حسين 
هيكل» ومن سار على دربهما. 

كما يشير إلى فصيل آخر ظهر بعد 
منتصف القرن العشرين؛ وهو فصيل 
العنف والغضب والاحتجاج؛ ويوكد 
الدكتور عمارة أن هذا الفصيل إنما ظهر 
نتيجة محنة الخركة الإسلامية. 

ونلاحظ أن الدكتور محمد عمارة 
استخدم مصطلح (التجديد والإحياع) 
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السنة الخامسة والعشرون2 العدد (48) 
دون مصطلح (الإصلاح).؛ وهو فى هذا 
يقدم مصطلحا إسلاميا خخالصا مأخوذا 
من مفاهيم السنة الشريفة والأحاديث 
الواردة فى تحديد الدين وإحياء السنة» 
بيغللاف مصطلح (الإصلاح) المشبع بقيم 
الآخمر وصراعه الفكرى ضد انحرافات 
الكنيسة. 

أما الدكتور الدجانئى فإنه آثر 
استخدام تعبير (تيار الاستجابة الفاعلة)» 
وقد وصفه بأنه التيار الغالب الأصيل» 
وأنه له التأثير الأقوى فى ححياتنا. 

بينما ذهب الدكتور توفيق الشاوى 
إلى وحود تيارين: تيار يعمل على 
إصلاح المجتمع ولا يشتغل بالسياسة؛ 
وتيار يعمل على إقامة الدولة الإسلامية 
ويرى أنه لا يمكن إصلاح امجتمعات إلا 
بإقامة الدولة الإسلامية. 

وذهب المستشار طارق البشرى فى 
رصده لحركة الفكر الإسلامى إلى أن 
هذه الحركة كانت من خعلال ثلاث 
موجات: الموحة الأولى بدأت مع حركة 
التجديد التى حرجت من داعمل المرجحعية 
الإسلامية لمراحعة المذاهب الفقهية 
والتصوف ومن رموزها محمد بن عبد 
الوهاب والشوكانى. 

والموجة الثانية: كانت فى نهاية 


رؤى وحوارات 


القرن التاسع عشرء بعد تحكم الغرب 
فينا أكثرء وقد اشتملت على تيارين تيار 
محافظ» وتيار تحديدى. 

الموجة الثالئة: جاءت بعد تقلص 
المرجعية الإسلامية فى مجتمعاتناء 
واللجوء إلى النظلم الوضعية فى بلادناء 
وذلك بعد نهاية الحرب العالمية الأولى» 
فبدأ ظهور الحركات السياسية التى 
تنادى بشمول الإسلام. 

أما الدكتور العوا ففى إطار التصور 
الذى طرحه عن بداية المرحلة الحالية 
بسبقوط الخلافة ثم فشل الحخركة فى 
استعادة الخلافة:؛ فيذكر أنه نتج عن 
ذلك حركتان أساستتان: الأخوان 
امسلمون ممصرء والجماعة الإسلامية 
بباكستان:؛ ويرى الدكتور العوا أن 
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الفكر الإسلامى الحديث هو نتيجة أو . 


رد فعل طاتين الح ركتين. 

وهناك- على ما يرى الدكتور 
العوا- تيار نهضوى إصلاحى قاده محمد 
عبده واستثمرت حركة الأخوان عطاءه 
فى بلورة تصورها عن الإسلام؛ ثم نشأ 
مع الفشل المتكرر ومع نهاية الستينيات 
تيارات العنف الحديئة إن صح اعتبارها 
تيارا. 

كما أن هناك تيار ثالث نبه عليه 
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الدكتور العواء وهو تيار عصرنة الإسلام 
أو أنسنة الإسلام» ويحاول أصحابه أن 
يصنعوا للإسلام صورة من هراهم» 
ويؤكد الدكتور العوا على أنه رغم علو 
صوت هذا التيار» فإن تأثيره على شباب 
الإسلام محدود للغاية, 

ولا شك أن عملية التصنيف كما 
يتضح من كلام الدكتورةٌ نادية مصطفى 
يسأثر برؤية القائم بعملية التصنيف» 
وتذكر أن هناك معايير مختلفة للتصنيف» 
ومن ثم لا بد من تحديد معيار التصنيف» 
فمثلا هناك التصنيفات الغربية للتيارات 
الإسلامية إلى فكر محافظ؛ وتحديثى؛ 
وراديكالى» ومعيار التصنيف هنا هو 
الموقف من الغرب. 

وهناك تصنيف غربى آخر يقتصر 
على الفكر الإسلامى بصفة عامة ويجعله 
مقايل الفكر العلمانى» ثم يقسم 
الإسلامى إلى معتدل وراديكالى. 

أما عن التصنيفات التى تنبع من 
الداحل فمنها تصنيف التبارات إلى التيار 
السلفى؛ وتيار الإصلاح الدينى؛ وتيار 
الإصلاح انجتمعى والسياسى. 

وهناك تصنيف آخمر وفق معيار 
الاقتراب أو البعد عن روح الإسلام. 

وفى حديثها عن هذه التصنيفات 


مجلت المشلم 
المعاصو 

وضحت الدكتورة نادية مصطفى آلية 
عملية التصنيف من خلال طرح بعض 
الأسكلة والتى فى ضوئها تتم عملية 
التصنيف» وأول سؤال هو مدى القرب 
أو البعد عن الإسلام» ثم ما هو الخال 
الذى تهتم به هذه الأفكار وهكذا. 

وبداء عليه فترى الدكتورة نادية 
مصطفى أنه لا يمكن أن نقول: تيارات 
الفكر الإإسلامى على وجه العموم» بل 
الصواب أن نقول: تيارات الفكر 
كقضية الوحدة» أز قضية التجديدء أو 
قضية الإصلاح الداحلى وهكذا , فلا 
بد أن أميز بين التيارات الإسلامية وفق 
الات الأساسية. 

ويطرح الدكتور سيف عبد الفتاح 
عدة ملاحلات يخصوص تيارات الفكر 
الإإسللامى شلال هذه المرحلة: 

الملاحظة الأولى: أنه لا يحبذ وصفها 
بالأيديولوجية» ويؤكد أنها كانت ردود 
أفعال للواقع. 

الملاحلة الثانية: أن غرض هذه 
التيارات جميعا كان هو الإصلاح 
والنهضة. 

الملاحفلة الثالفة: أن هذه المواقف 
الثلائة أو التيسارات البلاثئة محصور 


كه 


السئة الخامسة والعشرون2 العدد (54) 
بالقتنمة المقلية بين النسيتك والرفشن 
والتوفيق» وليس ثمة مواقف أخرى يمككن 
اتخاذها. 

الملاحظة الرابعة: أن لكل تيار دوره 
ووظيفته ووقته. 

الملاحظة النامسة: وججحوب مراعاة 
طبائع الأمورء والتفريق بين المراحل 
المختلفة:؛ فالمواقف تتكون أولا كرد 
فعل» ثم تتحول إلى عالم الأفكار 
التناسق, 

الملاحظة السادسة: أن المفكر- أى 
مفكر- فى حالة تطور دائم فى الفكرء 
وفى ضوء هذا التطور لا بد أن نعى لما 
قد نصادف من تبدلات وتحولات فى 

الملاحظة السابعة: أن عملية التصنيف 
إلى تيارات لا ينبغى أن تنسينا عملية 
التفاعل الفكرى بين التيارات المختلفة 
والعلاقات الفكرية البينية بينها. 

الملاحظة الثامنة: وجحوب مراعاة 
السياق والظطروف التاريخية فى تفسير 
الأفكار والمواقف» ولا يتعجل فيهاء 
ويسارع بإلقاء التهم. 

الملاحظة التاسعة: أن العلاقة بين 
الفكر والواقع علاقة شديدة التعقيد» 
وعلينا أن نعرف كيف تتفاعل الأفكار. 


رؤى وحوارات 


الملاحظة" العاشرة والأخيرة : أن عالم 
الأفكار فى عالمنا الإسلامى لا يعرف 
إلا شكل المعارك. 

كما يشير الدكتور مدكور إلى أن 
هناك تيارات فكرية خالصة سجلها 
المفكرون» وظلت أفكاراء ول تنتقل من 
نطاق الفكر إلى نطاق الحركة لأنه لم 
يتبنها أحدء ولم يحولما من الفكر إلى 
العمل» كما أن هناك أفكارا وحركات 
اهتمت يجانب من الإسلام وليس بالفهم 
الشامل له , 

ومن وحهة نظرنا فهدا ملاحظة يجب 
تسجيلها: وهى أن الشائع تصنيف 
التيارات السلفية والمحافظة فى مقابل 
التيارات الإصلاحية وهو ما يوحى بأن 
التيارات السلفية لا تسعى للإصلاح ولا 
إلى التغيير» وهذا ليس مطابقا فى 
الحقيقة لمقولات التيارات السلفية التى 
ترى وجوب الإصلاح والتغيير» ولكن 
من خلال الرجوع إلى ما كان عليه 
السلف. وكذلك فإن التيارات المحافظة 
ترى الإصلاح من خلال المحافظة على 
الموروث الثقافى والحضارى. 

نما يعنى أن الجميع يتفق على وجود 
أزمةء وعلى وجوب العلاج؛ وإنما 
يمختلفون فى طريقة العلاج. 
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عصام الدين الز فتاو ئى 


ومن هنا فإن سلب صفة الإصلاح 
عن التيارات الس لفية والمحافظة هو أمر 
مخالف لمقولات هذه التيارات» ويؤكد 
هذا أن الرموز الفكرية التى ,تستمد منها 
التيارات السلفية كابن تيمية وابن القيم 
هى نفسها الرموز التى يرحع إليها التيار 
الإصلاحى؛ ويرون أنهم رموز للفكر 
الإصلاحى. 

ب- وبخصوص أهم رموز الفكر 
الإسلامى قفأول الأسماء التى سنقابلهاء 
والتى حظيت بأكبر نصيب من الاتفاق 
عليها: الشيخ جمال الدين الأفغانى- 
الشيخ محمد عبده- رشيد رضا. 

وبينما تميل الفكرة السائدة إلى اعتبار 
هؤلاء الأعلام الثلائة مدرسة واحدةء 
فإن الدكتور على جمعة ينوه على أن 
الشيخ محمد عيده يكثل تيارا فكريا 
مستقلا عن جمال الدين الأفغانى» حيث 
يهتم الشبيخ محمد عيله بتزبية النخبة 
المفكرة من العلماء والمفكرين» ولا يركز 
على إصلاح النخية الحاكمة كماهو 
إغاد الأتسالى. .ومن كرض بايد 
خرج رشيد رضاء ومن بعده حسن 
البئا. 

وتحت لواء هذه المدرسة نحد بعض 
من تولى مشيخة الأزهر على ما ذكره 


المهلم 
المعاهر 
بعض المقساركين كالشيخ المراغى» 
والفلواهرى؛ وعبد اليد سليم: والشيخ 
شلتوت. 

كما أكد بعض المشاركين على 
أهمية رموز أخرى: كاين باديس- 
والبشير إبراهيم- والطاهر بن عاشور- 
وخير الديين التونسى- ورفاعة 
الطهطاوى. 

كما أكد آخمرون على أهمية دور 
المودودى: وسيد قطبء وأبى الحسن 
الندوى» والشيخ الغزالى » وسيد سابق» 
وعبد القادر عودة . 

ويؤكد الدكتور سيف عبد الفتاح 
بصفة خاصة على أهمية دور مالك بن 
نبى» وأنه امتاز يتجاوز موقفه الفكرى 
جرد رد الفعل إلى موقف أكثر بناثية. 

ويوافقه على أهمية دور مالك بن 
نبى الدكتور سيد دسوقىء الذى يرى 
أنه اسستطاع بلورة الفكر من منظور 
اجتماعى متكامل. 

ويضسف الدكتور سيد دسوقى إلى 
رموز الفكر الإسلامى المعاصر: الشيخ 
الغزالى» والأستاذ عبد الحليم أبو شقة» 
ويوكد على دررهما فى فترة 
السبعينيات من القرن العشرين وما 
بعدها. كما أكد الدكتور دسوقى على 


جملة 


-١ مه‎ 
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أهمية الدور الذى قام به المعهد العالمى 
للفكر الإسلامى. 

أما بالدسبة لرموز التيار المحافظ الذى, 
أكد الدكتور على جمعة على وجوده 
وأهميته فإن من أهم رموزه الشيخ شمس 
الدين الإمبابى؛ والشيخ عبد الرحمن 
الشرييبنى» وأمثاهما. 

ونوهت الدكتورة نادية مصطفى 
على أن علماء الأمة فى المراحل السابقة 
وحتى ما قبل قرنين كانوا شاملين» فمن 
طبيعة الروية الإسلامية أنها شاملة 
ومتكاملة؛ لا فصل فيها بين السياسى 
والاقتصادى والاحتماعىء ولا بين 
الداحلى والخارحى. ونبهت على أن هذا 
الأمر أخذ يضعف وينتهى تدريجيا مم 
شدة تقسيم التخصصات. 

وفى هذا المقام تلاحظ الدكتورة 
نادية مصطفى أن معنى العلم الذى كان 
موجحودا مسن قبل فى تاريخ الفكر 
الإسلامى لم يعد موجودا خلال القرذ 
العشرين» وخاصة النصف الثانى منه. 

جه- ومن مواضع الاتفاق؛ التأكيد 
على الدور النخورى الذى قام به الشيخ 
حسن البناء وحركة الأخحوان المسلمين» 
ذلك الدور الذى اتصف بأكبر قدر من 
الشمول علميا وسياسيا واجتماعيا. 


رؤى وحوارات 


د كماأكا. كثير من المحاورين 
على أهمية دور الجمعية الشسرعية 
وأنصار السئة المحمدية» وإن كان دورها 
اقتصر على بعض الأمور دون بعض» 
كما أنها مالت جمدة فى الفترة الأخيرة 
نحو الايحاه السلفى. 

وفى مقام الحديث عن تيارات الفكر 
الإسلامى أكد المشاركون على التضييق 
الواقع على الفكر الإسلامى على 
الأصعدة كافة: حتى على الصعيد 
العلمى الأكادكى. 

ما هى القضايا الأساسية التى 
طرحتها التيارات الفكرية المعاصرة ؟ 

هناك عدة قضايا هامة طرحها 
المشاركون فى الحوار رما كانت أغلبها 
ممالا يختلف حوله. ومن الممكن تقسيم 
هذه القضايا إلى ثلاثة محاور أشار إليها 
الدكتور كمال إمام هى: قضايا التحول 
الاحتماعى» وقضايا التحول التشريعى؛ 
وقضايا التحول السياسي. 

-١‏ فمن القضايا الرئيسية: النهضة 
واستعادة المهوية الإسلامية: انطلاقا من 
مفاهيم التجديد والاجتهاد والإاحيائ 
عن طريق الاستقلال السياسى 
والاقتصادى والتشريعى» والتأكيد على 
أن الإسلام دين ودولة» ويرى الدكتور 
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أحمد العسال أن القضية الأساسية هى 
استعادة الحوية الإسلامية» واستكناف 
الحياة الإسلامية. 

وأكد المشاركون على أن هذا 
الاسكناف للحياة الإسلامية إنما يكون 
عن طريق التجديدء وإزالة الأوهام 
والانحرافئات الفكرية التى تعوق مسيرة 
الأمة. 

-١‏ قضية الإسلام ونظام الحكم؛ 
ويذكر الدكتور جمال عطية أن هذه 
القضية لم تكن مطروحة: رغم أن 
الحديث اليوم عن كون الإسلام نظام 
للحياة والحكم هو حديث معتاد؛ لكنه 
من أربعين سنة كان حديفا حديدا 
وثوريا. 

وقد نبه الدكتور جمال عطية على أن 
الملقصود ليس الوصول إلى الس لطة 
السياسية؛ ولكن حكم الإسلام .معنى 
أنه نظام شامل للحياة كلها اقتصادياء 
وتربوياء وإعلاميا إلخ. ويسدرج تحت 
هذه القضية قضية عودة الخلافة 
الإسلامية. 

© - نقد الشروع الحضارى 
الغربى: ففى ضوء التصور الذى يطرحه 
الدكتور محمد عمارة عن بداية المرحلة 
الحالية للفكر الإسلامى عقب سقوط 


جل المسلم 
المغاصر 

الخلافة سةة ١1474‏ وفى ضوء 
الأسباب التى يقدمها لذلك من ظهور 
حركات علمنة وتغريب داععلية فإن هذا 
جعل الفكر الإسلامى يهتم فى البداية 
بنقد المشروع الحضارى الغربى أكثر من 
اهتمامه بنقد التراث الإسلامى. 

فالقضية الرئيسية كما يقول الدكتور 
المسيرى: هل الإنسان محكوم عليه شاء 
أم أبى أن يعيش هذا النموذج الغربى 
الذى عر بأزمة؟ 

* - قضية تداول السلطة واعتماد 
الشورى أساسا للحكم. 

ه- قضية مناهج التعليم. 

6- قضية التغريب والغزو 
الثقافىء والرد على ش بهات 

قينء وكذلك الرد على من 

ينتسب إلى الفكر الغربى ممن يعيشون 
داخل المجتمع الإسلامى. وهذه القضية 
من القضايا الأساسية كما يقول 
الد كتور مدكور. 

وتقترب من هذه القضية قضية 
الحوار الثقافى التى تحاول على حد تعبير 
الدكتورة نادية مصطفى أن تعطى 
شكلا مختلفا فى العلاقة مع الآخر. 

/ا- قضية الوحدة والتصامن 
العربى والإسلامى. 
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- قضي ةالحقوق العريية 
والإسلامية المهدرة. 

4- قضية القدسء» حيث يرى 
الدكتور عبد الصبور مرزوق والد كتور 
الجليدد أنها من القضايا التى اهتم بها 
الفكر الإإسلامى. 

٠١٠‏ - قضيةالمعاملات المالية, 
ويذكر الدكشور جمال عطية أن الفكر 
الإاسلامى اهتم بالقضايا الاقتصادية 
لكون الاقتصاد عصب الحياة. كما أكد 
الدكتور عبد الصبور مرزوق على أهمية 
هذه القضية. 

9- قضية حقوق المرأة فى 
الإسلام» وقد أكد الدكتور عبد الصبور 
مرزوق أيضا على أهمية هذه القضية. 

-١5‏ قضيةالإسلام والعلم 
المحاصرء و نا يقول الدكتور 
الجليند- على ما يروحه التيار العلمانى 
كذبا من النصومة بين الدين والعلم. 

7- قضية حقرق الإنسان فى 
الإسلام. 

14- قضية حقو 
المسلمة فى العلم. 
الآن يقن على جد لخي الدكورة نادية 
مصطفى. 

هذه هى أهم القضايا التى طرحتها 


- م مداصيىم 


رؤى وحوارات 


التيارات الفكرية المعاصرة؛ وإذا أردنا 
توضيح ما اهتم به كل تيار من قضاياء 
فنقول- مع الدكتور عمارة والدكتور 
توفيق الشاوى - : إن تيار التجديد 
والإحياء اهتم بنقد الموروث» وإحياء 
الاجتهاد: وتجحديد مناهج الفكر» 
وإصلاح مناهج التعليم. 

أما التيار الحركى فكانت قضاياه 
تربوية» مع نقد المشروع الغربى. 

أما التيار السلفى فكانت قضاياه 
عقيدية وشعائرية. 

أما تيار العنف فكانت قضيته 
سياسية عن طريق إقامة الدولة 
الإسلامية. 

ولا شك أن هذه القضايا كان 
وراءها أسباب ودوافع » كما أثر فيها 
الكثير من العوامل » ومن ذلك ما 
تحدث عنه الدكتور على جمعة من أن 
هناك أسكلة أعلى تحكمت فيما يطرحه 
كل تيار من قضاياء هذه الأسكلة الأعلى 
هى: كيف تقهم النص الشسرعى- 
كيف نفهم الواقع-- كيف نتزل التص 
على الواقع- ما موقفنا من التراث- ما 
موقفنا من الآحر - ما وصف الحالة التى 
وصلنا إليها. 

وكما أن هناك العديد من الأسباب 
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عصام الدين ال فتاو ىو 


والدوافع ؛ فإنه رما كانت هناك قضية 
محورية تلوح عند تحليل هذه القضايا 
المثارة » وهو ما لاحظظه الدكتور العوا » 
فالقضية الأساسية هى: قضية التغيير, 

وكملاحظلة عامة على القضايا 
الماروحة يذكر الدكتور سيف عبد 
الفتاح أن هذه القضايا حرجت دائما فى 
شكل ثنائيات متصارعة فمن هذه 
الثنائيات: النراث والمعاصرة- الإسلام 
والغرب- النهضة والتخلف- الوحدة 
والتجزئة- التبعية والاستقلال. 

ريسي الدكترر سيف إل ]هنال 
ثنائيات أخرى غير متصارعة فى عقل 
المسلم بل هى ثنائيات متراحمة منها 
الدين والعلم- الوحى والعقل. 

ويلاحظ الأستاذ فهمى هويدى 
والدكتور الجليند أن القضايا احتلفت 
باختلاف التحديات المطروحة فى كل 
مرحلة:؛ فقضية الاستقلال السياسى 
كانت من هواجس الحركة الإسلامية 
فى أوائل القرن. 1 

فليس هناك قضية تحعل دائما- على 
حد تعبير الدكتور الجليند - المركز 
الأول» ولكن تختلف الأهمية بحسب 
الأقليم . 


كما لاحظ الأستاذ فهمى هويدى 


بجلد_ المسلم 
7”” المغاصر 
أن الضغط السياسى من جانب والغياب 
السياسسى من جحانب آخير لم يسمحا 
بوضوح الرؤية بشكل مستمرء وأديا إلى 
عدم نضج كثير من الأفكار إلا بعد 
وقت طويل» كما حدث لأطروحات 
حركة الأخحوان المسلمين العى لم تتغير 
إلا فى الفترة الأخيرة. 

أما الأستاذة هبة رؤوف فإنها 
مستمرة فى ثورتهاء وبناء عليه تطرح 
طرحا مغايراء حيث ترى أنه لا توجد 
إشكاليات حديدة؛ وإنما هناك دائما 
إشكاليات كبرى على الإسلام أن 
يتعامل معها. وتتساءل: هل المشكلات 
المكسوة بكسوة العصرية كالمادية 
والرأسمالية والنظام العالمى الجديد؛ هل 
هذه المشكلات فى حقيقة الأمر 
مشكلات جديدة بالفعل؟ 

وثما ينبغى أخذه فى الاعتبار أن 
القضايا المذكورة إما أنها قضايا عامة 
شغلت الأمة ككل » يما فيها تيارات 
الفكر الإسلامى المتعددة » وإما أنها 
قضايا تيار الإحماء والتجديد » وقد 
أشار بعض المحاورين إلى بعض القضايا 
الأخترى التى شغلت التيارات الأخرى» 
كإصلاح العبادات والعقائد ومحاربة 
انحرافات الصوفية » وهو ما شغل التيار 
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السنة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 
السلفى بفصائله المختلفة » وكقضية 
تغيير السلطة التى انشغلت بها تيارات 
العنف . 

غ#- ما هو مفهوم الخركة لديكم ؟ 

طرح انحاورون عدة تعريفات لمفهوم 
الحركة؛ منها: 

-١‏ أن الحركة هى تحول الفكر إلى 
واقع. 

هذا هو التعريف الذى يطرحه 
الدكتور جمال عطية ؛ وقد طرحت 
الدكتور نادية مصطفى تعريفا قريبا منه 
حيث قالت : الحركة هى نقل أفكار 
ومبادئ لخيز التنفيذ . 

ففى هذين التعريفين نرى التأكيد 
على العلاقة بين الفكر والواقع من خلال 
الحركة , 

وهو ما أكده الدكتور محمد فتحى 
عثمان حيث عرف الحركة بأنها الفكر 
العميق المتفاعل مع الواقع المتغير. 

ويشبر الدكتور جمال إلى أنه عند 
تحول الترجمة العملية للفكر إلى تعاون 
وعمل جماعى يبدأ اختلاط مفهوم 
الحركة ممفهوم التنظيم» رغم أن الارتباط 
بينهما ليس ضرورياء فمن الممكن وجحود 
حركة دون ارتباطها بتنظيم بمعناه 
الضيق» أو ترتبط بالتنظيم بمعناه الواسع 


رؤى وحوارات 


من خلال تنظيمات المجتمع المدنى؛ أو 


تنظيمات الدولة العامة, 

وبناء على هذا فمن الممكن فى رأى 
الدكتور جمسال أن نعرف. الحركة يمعنى 
عام على أنها ترجمة الفكر إلى واقع» 
وأما بالعنى التنظيمى فهى بجمع 
بجموعة من الناس على فكر معين» أو 
بزنامج معين لتنفيذه. 

وترى الدكتور نادية أنه لا يشترط 
فى الحركة أن .تأخذ الشكل التنظيمى » 
وأن يكون لها قائد أو زعيم .. 

3- ويرى الدكتور سيف عبد 
الفنتاح أن الحركة هى الممارسات. 

وينبه على وحود ثلائة حلقات 
متصلة هى: الفكر- النظلم- الحركة. 
ويوضح الدكتور سسيف أن هذه 
الدلقات ١لا‏ ينبغى ها أن تنفصل أبداء 
وأنه من إشكاليات واقعنا انفصال بعض 
التيارات. الحركية عن الفكر» وأصبحت 
حركية محضةء وكأن الحركة أصبحت 
غاية فى نفسها. 

وفى عبارة جامعة يقول الدكتور 
سسيف: لا يجب للحركى أن يكون 
مستقلا بالفعل؛ ولا يجب للمفكر أن 
يكون مستقلا بتالفكر» ولا يجب أن 
يكون العالم بالنظم تائها بين هذا وذاك» 
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لكا 


عصام الدين الزقئاورى 


ولكن يجب أن .يتشكل الكل .فى منظومة 
واحدة. . 

“1- والحركة الإسبلامية عند الدكتور 
عبد الصببور مرزوق هى: العمل الذى 
يتم القينام به للتعريف بالإسلام؛ أو رد 
العدوان عليه أو على حقوق المسامين» 
سواء اتخذ هذا. العمل طريق لمحف أو 
الجهاد حسب رؤية كل حركة. .. 

4 - والحركة عند الدكتور المسيرى 
هى: مجموعة من البشر يحاولون طرح 
رؤية جديدة من خلالهها يمكن تغيير 
الواقع كما يرونه فى الصالح العام.: . . 
. وإلى قريب من هذا المعنى ذهبت 
الأستاذة هبة رؤوف حيث قالت : إن 
الحركة عادة ما تكون لها زؤية ما تحاول 
أن تعبيع الناس حوطا . ش 
ويرى الدكتور المسنيرى أن التتجمع 
الفكرى لا يشغرط أن يكون له جانب 
حركى تنظيمى؛ بخبلاف الح ركنسة 
السياسية فلا بد لما من تنظيم: وقائد 
للحركة. 5 
ؤتعود الأستاذة هبة رؤوف لتؤكد 
أنه لا توجد حركات حديدة » وإنما 
التغير يكون فى مساحة كل حركة أو 
تيار زيادة أو نقصانا . 


_- متهن الور ع ده 


المعللم - 
المغاصر 
هى الاتتماء المنظم لموقف» بمعنى وجود 
شخص يأمرء والجماعسة تطيع . وقد 
يكون سرياء وقد يكون علنيا . وتندرج 
فى هذا المفهوم وعلى ذلك فحركة 
الإخوان المسلمين جماعة حركية » كما 
ويندرج ف مفهوم الحركة الطرق 
الصوفية . 

والعناصر الأساسية التى يجب 
توافرها فى الحركة : رأس مطاع - 
وجماعة - وعلاقة طاعة بين الرأس 
والجماعة . 
هويدى والدكتور عمارة هى التنظيم » 

وعن الفرق بين التيار والحركة 
يرى أن أساس الحركة هو الإطار 
التنظيمى » بيئما التيار لا يفترض أن 
هناك إطار تنظيمى . 

- ويعرف الدكتسور الدجسانى 
الحركة بأنها هى ثمرة جهد فكرى تلتقى 
عليه مجموعة من الناس . 

8- والحتركة عند المستشار البشرى: 
مطلق التغير والتعديل » الذى يتخدذ 
شكلا مسابعا . ' 


مجصلة 
ات 
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4- والحركة فى رأى الدكتور العوا: 
التنظيم الذى يسعى إلى تغيير الواقع . 

وإلى هذا المعنى ذهب أيضا الد كتور 
كمال إمام فالحركة عنذه : مجموعة 
بشرية فكرية تسعى إلى تغيير وضع ما . 

٠‏ - وفى تحديده لمفهوم الحركة 
يرى الدكتور مدكور أن هذا المفهوم 
يتكون من ثلاثة عناصر : الانطلاق من 
فكر - السعى نحو تحقيق غايات - 
الاعتماد على منهج مخنطط ومدروس . 

ولا يطرح الدكتور العسال مفهوما 
محددا للحركة؛ ولكنه يؤكد على أن 
الإسلام حركة؛ وليس بشىء ساكن» 
والسلم مطالب بالحركة سواء فى صورة 
فردية أو جماعية» ومن ثم فإن الحركة 
هى ثمرة من ثمرات الدين. 

أما الحركة بالمفهوم الشائع الآن فإتما 
حدث ذلك بعد أن أصبحت هناك 
حركات أخخرى كالقومية والشيوعية» 
فأصبحنا نقول: الحركة الإسلامية» رغم 
أن الإسلام حركة بطبيعته. 

وكذلك فعل الدكتور الشاوى حيث 
لم يطرح مفهوما تحددا للحركة » وما 
تحدث عن تقسيم الحركات إلى نوعين : 
حركات فكرية محضسة » وحركات 
تنظيمية تقوم بتنفيذ الخطط الإصلاحية . 


رؤى وحوارات 


كما تحدث الدكتور سيد دسوقى 
عن الحركات الإسلامية بصفة عامة » 
وما ينبغى أن تكرن عليه» وأهم ما 
يوححذ عليها فى المرحلة الحالية » ليخرج 
من ذلك بأن الحركات الإسلامية ينبغى 
أن تكوت طيفا من الحركات المأنصقة 
المتكاملة ؛ يتعاون بعضها مع بعض من 
أجل خير الأمة . | 

ويوكد الدكتور سيد دسوقى على 
أنه لا ينبغى أن تعادى الحركات 
الإسلامية الدولة » وإلا تصبح الحركة 
خارجة عن الأمة . 

ه-- هل للحركات الإسسلامية 
المعاصرة جذور فكرية انطلقت منها أم 
نشأت بصورة حركية صرفة ؟ وهل 
ولدت الخركة فكرا ؟ِ 

مع تأكيد المشاركين فى أول الحوار 
على أن المرحلة الحالية للفكر الإسلامى 
وثيقة الصلة بما قبلها ء فإن الاتجاه 
السائد بينهم أيضا على أن للحركة 
الفكرية جحذورها الفكرية الممتدة » وأن 
الواقع السياسى والاجتماعى فى أوائل 
القرن العشرين لعب دورا أساسيا فى 
نشأة الحركات الإسلامية » وأنها كما 
لما جذورها الفكرية فقد ولدت فكرا 
إسلاميا » إذ كانت الحركة الإسلامية 
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عصام الدين الزفتاوى 


وراء الاقتصاد الإسلامى ؛ والنظريات 
السياسية الإسلامية ... . وأشار بعض 
المحاورين إلى أن هناك حركات نشأت . 
كرد فعل للواقع الإسسلامى 
والاحتماعى؛ وريما ل يكن لما جذور 
فكرية واضحة ء أو قامت على فكرة 
سطحية وغير عميقة » وقام على إنشائها 
من هم قليلو الخبرة والثقافة » وبطبيعة 
الحال فإن مثل هذه الحركات ْم تولد 
فكرا عميقاء ولا ينع هذا من تطورها 
وثموها نتيجة لتراكم الخبرات . 

وإن كان الدكتور جمال عطية نبهنا 
إلى أنه كان هناك عجز فكري كبير فئ 
حركسة الإخخوان فى بداية الأمر تم 
استدراكه بعد ذلك . أما بالنسية 
للجماعة الإسلامية بباكستان بقيادة 
المودودى فقد اهتمت بالجانب الفكرى 
مبكراء وكذلك الحال بالنسبة لندوة 
العلماء بالمند حيث أنشأت مركزا 
للدراسات الإسلامية تايعا لجامعة 
أكسفورد . 

وإلى نفس الاتحاه ذهب الدكتور 
المسسيرى » حيث يرى أن الحركات 
الإسلامية نشأت أول الأمر كرد فعل » 
لكنها استطاعت بعد ذلك تحاوز هذه 
المرحلة » وولدت فكرا » واستطاعت 


_مملة_ المسملم 
المغاصهر 

تقديم رؤية متكاملة ليس ها علاقة 
كبيرة بإاشكالية الأسثلة الغريبة . 

ويرى الدكتور سيف عبد الفتاح أن 
الحركات نشأت لأغراض حركية » 
ومن ثم كانت تتعامل مع الأفكار 
بشكل انتقائى .ها يؤدى إلى زيادة حجم 
الحركة وانتشارها » وأنه كان هناك فى 
البداية تلازم بين الفكر والحركة ؛ ثم 
تطورت الأمور وفق عناصر غلبت فيها 
الحركة على الفكر . 

ومن هنا يوكد الدكتور سيف عيد 
الفقاح على أن التفاعل بين الحركة 
الإسلامية والفكر لم يكن على المستوى 
المطلوب » فضلا عن الفهم الخاطئ 
للأفكار ومحاولة تسييسها » وهو من 
المحاطر الشديدة التى تحدث عندما 
تغلب الحركة على الفكر . 

فهناك توازن - كما يقول الدكتور 
سيف - بين عالم الفكر والحركة لا بد 
من تحقيقه . 

على أن الدكتور عبد الصيور 
مرزوق يرى الأقرب أن الحركة تولد 
تنظيما أو تولد أسلوبا فى العمل يتفق 
مع الواقع الذى تواحهه . 

أما الدكتور على جمعة فقال : لا 
أعلم حركة نشأت إلا بعد فكر, 
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فالفكر يسيق النشاط . ثم بعد تطور 
الحركة يقوم الظر للحركة بتطوير 
فكرها ء فالحركة لا تولد بطبيعة الخال 
الفكر الذى ينشكها » ولكن تولد فكرا 
يضاف إلى الفكر الذى أنشأها . 

ويشير الأستاذ فهمى هويدى إلى أنه 
رغم أن الحركات الإسلامية لم تنشأ من 
فراغ فكرى إلا أن بعضها قد أصابه 
الدب الفكرى نتيجة السرية التى 
اتنسمت بها » وهو ما حدث لحركة 
الأخوان المسلمين » وحزب التحرير » 
والدرضة السلفية., 

ويرى الأستاذ فهمى هويدى أن 
أغنى فكر موجود هو فكر المدرسسة 
الإصلاحية » الذى يتجاوز الركات » 
ولا يعبر عن أى منها بالضرورة » ويضم 
قطاعا عريضا من الباحثين . 

ويرى الدكتور الحليند أن هناك بعض 
الحركات لا يمد لما أصولاً فى الفكر 
الإسلامى كحركات التطرف والتكفير » 
وهناك حركات أخمرى أفرزتها ظروف 
خاصة مثل حركة سيد قطب . 7 

ويؤكد الدكتور عمارة أن نسبة هذه 
الحركات إلى جذورها الفكرية واضح 
وعضوى » لكنه يرى أن مستوى الطرح 
عند حركة الإخوان مثلا لم يكن على 


رؤى وحوارات 


المستوى الفكرى العميق الذى كان عند 
حرعة الاحياء . 

أما عن توليد الحركة فكرّاء فيرى 
الدكتور عمارة أنها ولدت فكرًا 
حركيّاء على مستوى الطرح الجماهيرى 
والتربوى » ولم تولد فكرا,معنى 
التتجديد والاحتهاد . 

ويشير الدكتور عمارة إلى أن هذا 
القصور الفكرى ظاهرة غير مختصة 
بالحركات الإسلامية » بل على المستوى 
العالمى وبصرف النظر عمن الأنساق 
الفكرية كانت الحركات عادة تخاصم 
الفكر العميق » بل وكانت طاردة 
للمفكرين حتى فى الأحزاب الشيوعية. 

وتتسائل الأستاذة هية رؤوف هل 
المراد بالفكر هنا الفكر المكتوب؟ » وإذا 
كان هذا هو المراد فهو غير صحيح » 
فلا يشرط أن تكون للحركة رؤية 
متكاملة مسجلة من البداية » وإلا أصبح 
برناجُا سياسيا » وإنما تكون هناك 
تحديات فتكون حركة تتفاعل 
وتكتشف وتفكر وتتحرك مرة أخرى 
وهكذا » فالفكر نفسه فى حالة حركة 
دائما . 

ويذهب الدكتور العوا إلى أن هناك 
حذر فكرى واحد انطلقت منه 
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الحركات الإاسلامية هو : إحياء 
الإسلام. : 

وذهب الدكتور مدكور فى حديثه 
عن الجذور الفكرية للحركة الإسلامية 
أنه ينبغى استيعاد الحركات التى ليس لما 
حذور فكرية » ودراستها على أنها 
ظواهر طارئة نشأت فى نطاق العمل 
الإسلامى . 

أما عن هذه الجذور التى قامت عليها 
الحركة الإسلامية فالاتجاه السائد أنها 
ترجع فى المقام الأول إلى حركة الإحياء 
التى قام بها الشيخ الأفغانى » ومحمد 
عبده » بل ريا تمتد كما يقول الد كتور 
كمال إمام - إلى حركات التجديد التى 
قام بها العز بن عبد السلام ؛ وابن 
تيمية؛ وابن القيم » وغيرهم من 
النحددين. 

ومع هذا فإن الدكتور محمد فتحى 
عثمان يرى أن الحركات الإسلامية 
المعاصرة جمعت بين جحذور صوفية 
وسلفية بصورة سطحية مع نزعة تاريخية 
منغلقة ساذحة » وولدت الحركة فكرا 
عاما سطحيا ريا أعان على تأكيد الموية 
الإسلامية للمسلمين فى أعقاب 
الاستعمار والتبشير . 

+ إلى أى مدى تفاعل الفكر 


بجلة المتعلم 
-22022” المعاصر 
والفقه الإسلامى بالخحالة الراهنة للعالمء 
وما يكتنفها من تغيرات ؟ 

هذا السؤال ينطلق كما تقول 
الدكتورة نادية مصطفى من التميبز بين 
الفكر والفقه » وأن الفكر قد لا يكون 
فقها هدفه استنياط أحكام » لكن لا بد 
أن يكون منضبطا بقواعد وأطر 
الإسلام. 

والاتماه الغالب على المشاركين فى 
الحوار أن المتغيرات التى حدثت فى 
الواقع الاسلامى والعالمى فرضت على 
الفكر والفقه أن يتفاعلا لتحقيق توازن 
بين الحكم الفقهى والواقع الفعلى على 
.حد تعبير الدكتور عبد الصبور مرزوق. 

فالفكر والفقه الإسلاميان يرتبطان 
- كمايقول الدكتور مدكور 
والدكتور الدججاني - بالحالة الراهنة فى 
العالم الإاسلامى وما تواحجهه من 
مشكلات » ثما يضطر الفقهاء تحت 
ضغط الحاحة إلى دراسة هذه المشكللات 
وتقديم الحل الإسلامى لها . 

ويرى الدكتور .العسال أن هناك 
تفاعل إلى حد كيبر » فالنظلم الإسلامية 
المعاصرةٌ فى السياسة والاقتصاد .. 
احتلت مكانتها فى البحث الأكادعى » 
كما ناقش القكر الإسلامى التيارات 


-4 ا 


السنة القامسة والعشرون العدد(88) 
الفكرية التى وجدت غخلال القرن 
العشرين كالشيوعية والاشتراكية . 

وينبهنا الدكتور جمال عطية إلى 
آليات هذا التفاعل » وأنه يكون على 
مراحل » لا ينبغى أن تسبق مرحلة ما 
قبلها » ويضرب مثلا لذلك بإانشاء 
البنوك الإاسلامية » والذى تم قبل أن 
تكتمل حركة التنظير » فكان ذلك من 
أسباب تعثرها » ويرى الدكتور جمال أن 
هذا التعثر بدأنا فى تلافيه بها أنشئ من 
مراكز محث» وكماعقد من ندوات 
ومؤمرات... . 

إن كان ما تم هو تفاعل على صعيد 
العالم الإاسلامى ومشاكله » فإنه على 
الصعيد العالمى » وتقديم الإسسلام 
كأيديولوجية » فإننا فقراء فى هذا امال 
على حد تعبير الدكتور جمال عطية . 

ويطرح الدكتور جمال عطيسة بعض 
العوائق التى تحول دون هذا التفاعل على 
الصعيد العالمى منها : 

, عائق اللغة‎ -١ 

-١‏ فهم مشاكل العالم » وواقع 
الغرب . 

-٠‏ الوعى السليم برأى الإسلام فى 
هذا المشكلات . 

على أن الدكتور عمارة يرى أن 


رؤى وحوارات 


الحالة العالمية أصبحت داهخل الوطن من 
سقوط الخلافة » مما جعل الفكر 
الإسلامى يتفاعل مع هذه الحالة العالمية 
من نحلال القضية الوطنية » كما يرى 
أن تأثيرات الفكر العالمى على الفكر 
الإسلامى كانت تأثيرات متفاوتة . 

ويضع الدكتور المسيرى أيدينا على 
الكثير من المشكلات التى تصيب هذا 
التفاعل بالقصور » ويحاول طرح حلول 
هذه المشكلات » فيؤكد ابتداء على أن 
بعض الفتاوى الفقهية المعاصرة تفتقد 
إلى الدينامية التوليدية » ويؤكد أنه لا بد 
من وضع أسس للفقه الجماعى » ولا بد 
من تطوير رؤية معرفية إسلامية متكاملة 
تحول دون الفتاوى اللحزئية المبتسرة . 

وفى هذا الإطار ينبهنا الدكتور 
المسبيرى إلى ظاهرة ثنائية المصطلح 
الفقهى » وأنه أصبح مصطلحا مغلقا » 
لا بد من فك شفرته حتى يصبح جزءا 
عن الفكر الفلسفى العالمى » ويرد.على 
الإشكاليات . 

على أن الدكتور سيف عبد الفتاح 
سار فى اتجاه آتحر » حيث إن هذا 
التفاعل ما زال فى مرحلة التساؤل : 
كيف يرتبط الفكر بالفقه ؟ 

هذا التساؤل الذى رعا نمحد محاولة 
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للإاجابة عنه فى -حديث الدكتور على 
جمعةء الذى استهل حديثئه عن هذا 
السؤال بطرح تعريف للفكر بأنه حركة 
النفس فى المعقولات بينما الفقه حركتها 
فى فهم النص . 

ويؤكد الدكتور على جمعة أن الفكر 
الإسلامى أكثر تعاملا واستجابة للواقع 
من الفقه الإسلامى الذى ما زال قاصرا 
عن التفاعل التام, 

.وإلى مثل هذا الرأى ذهب الدكتور 
الجليند » حيث قال : إن حركة الفكر 
الإسلامى أسر ع استجابة لحركات 
الفكر العالمية » بينما حركة الفقه. بطيئة 
جدا . 

لكن لا يخلو الأمر من محاولات جادة 
-كما يقول الدكتور الدجحانى- على 
صعيد الفقه للتعامل مع كل القضايا 
الصرية ‏ 

ولتجاوز هذه الأزمة ينادى الدكتور 
الحليند بضبرورة وضع علم أصيول.فقه 
جديد » وعلم فقه جديد يفى يحاجحات 
العصر ء.بحيث عكن .من خلال ذلك 
إيجاد مدرسة فقهية معاصرة -على حد 
تعبير الدكتور الدحانى - ترم ما 
سبقها » وتستفيد منه » ولا تبقى فى 
نفس الوقت أسيرة له . 


المة المسلم 
المعاصر 

بينما يرى الدكتور العوا أن تأثير 
الفقه فى الفكر أقل مما ينبغى » نخاصة 
أن كثيرا من المشتغلين بالفكر ليس على 
علاقة مباشرة بالفقه . 

ولا شك أن هذا القصور الفقهى 
امتد إلى ممسالات أخمرى تنبنى على 
الفقه» وهو ما أكده الدكتور عبد الحليم 
إبراهيم فيما يخص فقه العمارة 
الإسلامية؛ فرغم ما لديدا من موروث 
بالغ الثراء فإن الحركة التى تقابله بالغة 
الضآلة . 

وبميز الأستاذ فهمى هويدى بين 
الفكر الإسلامى فى العالم الإسلامى » 
والذى يرى أن تفاعله محدود » وبين 
الفكر الإسلامى فى العالم الغربى . 

وترجع محدودية التفاعل فيما يطرحه 
الأسستاذ فهمى هويدى إلى ظروف 
التضييق السياسى التى تلاحق دائما 
الفكر الإسلامى » فتصيبه بالهشاشة . 

ونبه أيضا على هذا القصور الدكتور 
محمد فتحى عثمان حيث يرى أن تفاعل 
الفكر والفقه مع الحالة الراهنة للعالم 
الإسلامى تغلب عليه مسايرة الشكل » 
وصورة العرض أكثر من مراعاة العمق 
من حيث الموضوع » مع ظهور بوادر 
إيجايبة فى أواخحر القرك. 


ا 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 

لكن الدكتور كمال إمام ريما لا 
يوافق على محدودية تأثير الفكر 
الإسلامى » ويقول : أرى أن الفكر 
الإسلامى له دور حقيقى فى المساهمة 
فى تغير الوضع العالمى » وذلك على 
مراحل : 

المرحلة الأولى : تبدأ فى منتصف 
القرن التاسع عشر عندما حدث احتكاك 
تشريعى بين الدولة العثمانية والدول 
الأوربية النخيطة بها » وأبرز معالمه المجلة 
العدلية » وما ترتب عليها من حركة 
تشريعية وفقهية وقانونية . 

المرحلة الثانية : مرحلة النظر إلى 
الفقه الإسلامى نظرة تحديدية » وذلك 
من خلال -حركة الشيخ محمد عبده . 

المرحلة الثالفة : مرحلة المجامع 
الفقهية؛ التى أنشئت لطرح اجتهاد 
حديد للقضايا المطروحة . 

وتؤكد الأستاذة هبة رؤوف على أن 
الفكر والفقه الإسلامى قدما الكثير من 
الإحابات » كما يعتلكان إمكانية إقامة 
حضارة مناسبة للعصر الحالى » وإنما نتتج 
الوضع الذى نحن فيه عن تشرذم الأمة 
وتفرقها » وليس بسبب قصور اللجهود 
الفكرية والفقهية . 

بينما ترى الدكتورة نادية مصطفى 


رؤى وحوارات 


أن الفكر الإسلامى يرصد ويش _خص 
مشاكل الواقع المسلم ويفسره أحيانا » 
ولكنه لا يستطيع أن يطرح بدائل فاعلة 
للتغيير » وليس هناك استعدادا للأحد يما 
يطرحه من أفكار فى ظل الأطر النظامية 
القائمة داخليا » وفى ظل الضغوط 
الدولية » فهناك سقف نخارجى وداخلى 
يحدد إمكانيات التغيير . 

تقول الدكتورة نادية مصطفى : 
وهذا من مظاهر شدة احتكام الأزمة » 
وليس قصورا من مفكرينا . 

ومن جهة أخرى فإن الدكتور 
مدكور ينبهنا إلى قضية أخرى هامة » 
وهى أن هذا التفاعل لا بد من تقوعه » 
لنرى إلى أي مدى نجححنا فيه ؛ وأن 
يكون هذا التفاعل من خلال ضبط 
عملية الاجتهاد . 

ومن جحهة ثالشة يقدم لنا الد كتور 
سيد دسوقى تحليلا على المستوى 
الشخحصى لكيفية التأثر بالعلوم الغربية » 
ثم يقارن بين ذلك وبين ما ينبغى أن 
يكون عليه التأثر بالفكر الإسلامى » 
ويحاول أن يقدم لنا تحربته الشخصية فى 
هذا المجال . 

/- إلى أى مدى تاأئر الفكر 
الإسلامى المعاصر بالتيارات الفكرية 
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العالمية ؟ 

رما كان الاتحاه السائد بين 
المشاركين فى الحوار كيل إلى أن التأثير 
والتأثر أمر طبيعى بين الحضارات . 
قالفكر الإسلامى لدى التخب المثقفة 
يخارل < على حد تير الابنغاة فهمى 
هويدى- أن يتفاعل مع العناوين 
الرئيسية المطروحة فى العالم كحقرق 
الإنسان » والدركقراطية . 

ويقول الدكتور العسال : إننا جرء 
من العالم نتأثر ونؤثر » لكن أعداءنا 
يحاصروننا ولا يعطوننا فرصة . 

فالتفاعل الحضارى كما يقول 
الدكتور جمال عطية أمر طبيعى » وإنما 
القضية هى قضية ضوابط هذا التفاعل : 
ماذا نأخذ » وماذا ندع , والغفلة عن 
هذه الضوابط هو الذى أدى إلى 
التأثيرات المتغايرة » فمئهم مسن جعل 
الإسلام اشتراكيا » ومنهم من جعله 
رأسماليا » ومنهم من جعله دكقراطيا.... 

ويؤكد الدكتور جمال عطية على أن 
التفاعل ليس صعبا إذا كان الإنسان 
واعيا للمعايير » أما إذا كانت تغريه 
المظاهر » وتغريه الأشياء البراقة » 
فى الخيرة والضياع . 

وفى هذا الإطار تفرق الدكتورة 


فسيقع 


مجلة المسشلم 
المعاصر 
نادية مصطفى بين التأثر الصحى عندما 
أكون فى موضع قوة ووعى وذاتية » 
بخلاف ما إذا كنت فى وضع أقل 
وأدنى فيكون التأثر بحرد نقل وتقليد . 

ومن ثم ترى الدكتورة نادية أن 
الفكر الإاسلامى فى موقف الاستجابة 
وردود الأفعال لأن التيارات الفكرية 
العالمية فى مركز قوة الآن . 

ويمضى بنا الدكتور سيف عبد 
الفاح خطوات أخرى » متحدثا عن 
نماذج التفاعل الحضارى » ومحللا له فى 
محاولة لتحديد آلياته» وشروطه ع 
فالتفاعل الحضارى والتواصل الحعضارى 
لا بد وأن يتم حتى مع وحود الحالة 
الصدامية » مما يوضح مدى الأفق المتسع 
والمفتوح الذى يتمتع به الإسلام . 

فالقضية هي كيف ينظر المسلم إلى 
طبيعة رسالته الحضارية » والتى تقوم 
على أساس إقناع البشر بأن ذلك المنهج 
السديد هو الذى يجب أن يقوم بعملية 
التكوين الحضارى . 

وهناك نمساذج -يقول الدكتور 
سيفن- يجب أن تدرس لنستخرج منها 
منهج التواصل الحضارى : كيف 
أذت الحضارة الإاسلامية من الفكر 
اليونانى مثلا وإلى أى حد أحذت » 


ف 5 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (88) 
ولماذا رفضت ما رفضته ... . 

إذن فتلاقح الأفكار لها شروط » وها 
منهجية » وتسكين الأفكار فى عالم 
أفكار المسلمين عملية منهجية قام بها 
علماء المسلمين بشكل منهاجى بالغ . 

فإذا انتقلنا إلى الاحتكاك المعاصر 
فستجد أن هناك تفاعل مفروض » 
وتفاعل مرفوض » هذه هى المشكلة. 
فالتفاعل تفرضه علينا قوى معينة ,2 
والتفاعل المرفوض له ستنه أيضاء 
فالرفض لا يكون بالكلام » وإنها 
بتحويل الرفض إلى عملية سلوكية ع 
وتحدى , ويجحابهة » ومواقف » وأفعال . 

وفى إطار الحديث عن التفاعل 
المحضارى يرد الحديث عن التبعيسة 
الحضارية » وهنا يذكر الدكتور سيف 
عبد الفتاح أندا لا نعرف كيف نتعامل 
مع التبعية » ولا نعرف كيف دخلت 
وكيف تمكنت » وأنه يجب علينا معرفة 
السسئن التى تتعلق بالتبعية » والتمييز » 
والاختصاص » والاستقبال » فالضعف 
له سننه » والقوة لما سننها » والاتصال 
الَرَضِىٌ له سننهء والاتصال القوى الفعال 
له سننه أيضا . 

وقد أكد الدكتور عبد الصبور 
مرزوق على أن تأثر الفكر الإسلامى 


رؤى وحوارات 


المعاصر بالتيارات الفكرية لم يكن تأثرا 
سلبيا » فقد كان له موقفه الإيجابى تجاه 
الفكر الاشتراكى والعلمانى . 

ومع هذا فهناك بعض الإشكاليات 
الفلسفية المهمة فيما يرى الدكتور 
المسيرى لم يدرك المفكرون الإسلاميون 
خطورتها كالعدمية والنسبية » ويخلص 
الدكتور السيرى من هذا إلى أن 
التيارات الفكرية المعاصرة لم تتأثر 
بشكل فعال بالتيارات العالمية . 

وخالفه فى هذا الدكتور الجليند 
حيث رأى أن الفكر الإسلامى لم يتأخر 
أبدا عن مواكبة الحركة الفكرية على 
مستوى العالم شرقا وغربا » ويضرب 
مثالا على هذا بقدمية العولمة » حيث إن 
اشتغال المفكرين المسلمين بها دليل على 
هذه المواكبة . 

والراصد للساحة الفكرية الإسلامية 
يلاحظ أن الاستجابات مختلفة » وهو ما 
لاحظه الأستاذ فهمى هويدى » فهناك 
من اشتبك مع هذه التيارات العالمية » 
وهناك من حاول الاستفادة من 
أطر و حاتها ء فصحيح أن فى هذه 
التيارات العالمية : مادية وعلمانية 
وتغريب » ولكن من الصحيح أيضًا أن 


فيها حرية وعدل احتماعى ... . ومن 
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عصام الدين الرفتاوى 


هنالا بد من أن نحيد تحديد المساحة 
التى نشتبك معها » والمساحة التى يمكن 
أن تثرى جريتنا . 

بينما يرى الدكتور عمارة والدكتور 
مدكور والدكتور محمد فتحى عثمان أن 
تأثيرات الفكر العالمى على الفكر 
الإسلامى متفاوتة يقدر محاولة الفكر 
الإسلامى تقديم بديل وتموذج حضارى 
يتعامل مع الحالة العالمية . 

ففى'بدايات القرن كما يقول 
الدكتور على جمعة وقع الفكر الإسلامى 
فى المقارنات والمقاربات » وهى مسألة 
ليس فيها تأصيل ؛ بل تبعية » ولكن فى 
النصف الثانى من القرن العشرين حاول 
الفكر الإسلامى الاستقلال فظهر مالك 
بن نسى » وسيد قطب »ء والمودودى » 
والندوى وغيرهم الذين تكلموا بأصالة » 
كنينا يرك ملرسية' إلامية المفرقه 
وغيرها من المدارس التى لا تدمل فى 
المقارنات والمقاربات » وفى نفس الوقت 
لا تهمل ما يطرحه الآخر . 

فعندما يتكلم الشيخ الغزالى أو سيد 
قطب مثلا -كما يقول الدكتور 
مدكور- عن العدالة الاجتماعية يضعان 
فى ذهنهما تيارات معينة يردان عليها 
ضمنا . وعندما يتحدث مفكر مسلم 


المسّلم 
ا [لىو ]ميو 
عن الشورى فى الإسلام فإنه يضع فى 
ذهنه فكرة الدعقراطية الغربية »؛ مبينا 
مزايا الشورى فى الإسلام . 

٠‏ ويحذر الدكتور مدكور فى هذا 
الصدد من محاولة تقديم الإسلام من 
لال الرؤية الفكرية العالمية » مما يؤدى 
إلى تحريف النصوص عن مواضعها » 
وهو ما وقع فيه مشلا أحمد مان المفكر 
الهندى حيث نظر لنهضة العالم من رؤية 
غربية » وحاول أن يصبغ عليها بعض 
المفاهيم الإاسلامية ؛ ونتج عن ذلك 
رؤية جزئية بها تحريف واتضاع 
للنصوص الشرعية . 

وتحاول الأستاذة هبة رؤوف أن 
تعطى لنا تصورا عغن كيف يكون هذا 
التأثر » وماهية آلياته » وضرورة وجود 
دوائر اتصال بين المؤسسات الفكرية . 

كما أكدت على ضرورة الامتزاج 
بين الفقه والفكر الإسلاميين . 

وتحاول الأستاذة هبة رؤوف أن 
تضع هذا التفاعل فى صورة معادلة : 
كلما اقتربنا من النص قل التأثر بالغرب» 
وكلما بعدنا عن النص زاد التأثر . 
كلما بعد المفكر عمن 'النص: اقرب من 
العقل » وكل مجمال اقترب من العقل 
فتأثره بالفكر الغربى أقرب . 


جل 


-١ا/4-‎ 


السنئة الخامسة والعشرون2 العدد (944) 

وعلى مستوى ابحالات تزى الأستاذة 
هبة رؤوف أن هناك تأثر إيجابى فى 
بعض البحالات » كقضايا المرأة) معنى أ 
طرح علينا إشكاليات استطعنا أن نقدم 
إحابات إسلاميةجيدة لطا » وهناك تأثر 
سلبى كما فى محال السياسة والاقتصاد 
والعلوم الاحتماعية التى ما زالت حاجحة 
إلى مزيد من الحهود الإسلامية . 

ويلاحظ الدكتور الدحانى أن بعض 
مفكرينا مر يمرحلة انكماش وانغماس لم 
تطل » ثم استقروا فى موقض الاستجابة 
الفاغلة . 

فعدد كبير من الذين كانوا يناصرون 
التيارات المختلفة - كما يقول الدكتور 
كمال إمام - كالتيارات الماركسسية 
والقومية اقتدعوا بفنشل هذه التيارات » 
ودخلوا فى التيار الإسلامى بتركيبتهم 
الثقافية » نما مثل عنصر إثراء للتيار 
اللإإسلامى 8 

وهناك موقف مغاير اتخذه الد كتور 
العوا حيث يرى أن الفكر الإسلامى 
ضعيف التأئر بالتيارات الفكرية العالمية ؛ 
لأن الفكر الإسلامى يستقى من منابعه 
هوء وينظر إلى التيارات الأعرى على 
أنها حلول بحتمعات أجمرى لشاكل 
أخحرى ١‏ 


نه 


رؤى وحوارات 


ويرى الدكتور العوا أنه إذا كان 
هناك تأثر فإنه تأثر سلبى من باب 
الرفض » وليس من باب التأثر الإيجابى. 

وبخصوص الفكر الإسلامى فى مجال 
العمارة يبدو أن تأثر الفكر الإسلامى 
بالعمارة الحديفة أكثر صعوبة لأن 
العمارى المسلم -كما يرى الدكتور 
عبد الحليم إبراهيم - يتعامل مع العمل 
على مستويات متعددة لم تكن واردة 
للمعمارى المعاصر أو الحدائى الذى 
يتحدث عن اليعد المادى وحسب »© 
بينما يتخطى ذلك المعمارى المسلم إلى 
آفاق أحرى حيث يتوجه دائما إلى الله 
تعالى فى عمله » فالتقليد الإيمانى يضع 
الإنسان المنتج فى حيز إبداعى يمكنه من 
التعامل مع الواقع المادى وقى نفس 
الوقت يمكنه من تخطيه إلى آفاق أخرى 
من المستحيل وحدانيا على الفنان غير 
اومن أن يطرقها . 

ومع هذا يؤكد الدكتور عيد الحليم 
إبراهيم أنه فى مراعات ما بعد الحداثة 
هناك أرضية للقاء غير مستكشفة بعد 
بالكامل . 1 
4- هل بدأت بعض الأفكار 
الإسلامية تطرح على الصعيد العالمى ؟ 
وما أهم مجالات الحوار التى دخلت 
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فيها مع الفكر الآخر ؟ 

طرح الدكتور العسال والدكتور عبد 
الصبور مرزوق ععدة أفكار إسلامية 
يريان أنها طرحت على الصعيد العالمى » 
وكان طا أثرها فيه منها : 

» قضايا الإسلام والأسرة والمرأة‎ -١ 
والتى كانت سببا فى دخول كثير من‎ 
. الغربيين وخحاصة النساء فى الإسلام‎ 

-!١‏ الاقتصاد الإسلامى » وقضايا 
التعامل دون ربا » وهى قضايا يخافون 
منهاء رغم تشوق كثير من البنوك 
العالية لما على حد تعبير الدكتور 
العسال . 

ويضيف الدكتور الجليند قضايا 
أخرى كان لا أثرها على مستوى العالم 
0 

. قضية المساواة‎ -١ 

-١‏ قضية حقوق الأقليات » وقّضية 
حرية العقيدة . 

وقد قام المستشار البشرى بإظهار 
بعد آخر لتأثير الأفكار الإسلامية على 
المستوى العالمي » فبدءا من حراكات 
التئوير الغربيية هناك أثر معروف 
للمتكلمين المسلمين فى إنعاش الفكر 
الفلسفى الغربى فى عصور النهضة » 
كما أن قوانين المعاملات هناك تأثرت 


-١ ه77‎ 


عد ابام 
المعاصر 

بالفكر الإسلامى وإن لم يعترفوا بهذا , 
كما قأثر القانون الفرنسى بالفقه 
المالكىء» وتأثر القانون الإنحليزى بالفقه 
الحنفى . 

أما عن أهم بحالات الحوار فهى - 
فى رأى الدكتور العسال - الحوار 
الإسلامى المسيحى . كما يدأ المسلمون 
فى الغرب الخوار حول حجاب المرأة » 
وحول الألاق الإسلامية . 

بل إن الحوار الإسلامى المسيحى 
أصبح أحد معالم الحياة الغربية على حد 
تعبير الدكتور محمد فتحى عثمان » 
حيث يتقدم هذا الحوار بخطى ثابتة » 
وإن لم تكن سريعة أو واسعة النطاق . 

لكن يثير الدكتور مدكور العديد من 
الأسكلة حول الحوار الدينبى : هل هو 
مصلحة المسلمين ؟ وهل الأهداف 
المرجحوة منه تتعلق بتأسيس سلام مشترك 
فعلا , أم له أهداف سياسية ... . 

على أن الدكتور جمال عطية يرى 
أننا متأخرون جدا فى مال الحوار » 
فكتب المستشرقين تترحم بعد عشرات 
السنين من تأليفهنا » ثم نناقشها بعد 
أوانها » وبعد أن تكون حركة 
الاستشراق قد غيرت خخططها . 

كما أن الحوار الإسلامى المسيحى 


-ا١ا/لك-‎ 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 
بدأ عبادرة من الفاتيكان الذى لديه 
جهاز كامل للحوار مع الأديان 
الأخرى» وهو ما نفتقده ثماما , 

ثم يطرح الدكتور جمال عطية بعض 
الإجراءات والوسائل التى ينبغى عليدا 
القيام بها وتحصيلها » حتى ننجح فى 
مثل هذا الحوار » فلا بد من إعداد 
خريطة للقضايا المطروحة » وأخرى 
للقضايا التى عليدا طرحها » ولا بد من 
التغيير الجذرى لمناهج كليات الدعوة 
حتى يعى قضايا الغرب ومشاكله . 

ويئوه الدكتور عبد الصبور مرزوق 
على دور المجلس الأعلى للش كون 
الإسلامية » وما يعقده من مؤتمرات 
هامة؛ يحضرها العديد من الشخصيات 
والمنظمات الدولية غير الإسلامية » 
حيث يكون الطرح الإسلامى فيها 
متميزا . 

ويؤكد الدكتور سيف عبد الفتاح 
أننا فى مجال الحوار ما زال موقفنا مجرد 
رد فعل » حيث إن الأحندة العالمية 
تستدعى أشكالا مختلفة من الاتصال » 
ومن هنا جد أن هناك أحندة مفروضة » 
وأخرى مرفرضة . 

وتتساءل الأستاذ هية رؤوف إن 
كان مايحدث فى المؤتمرات الدولية 


رؤى وحوارات 


يمكن أن يسمى حوارا ؛ والقوة الدولية 
تفرض أجندتها » ورؤساء ورش العمل؛ 
ورؤساء الجلسات » والمنسقين ... إل 
فأين هو الحخوار إِذنْ . 

وفى هذا الإطار يتبهنا المستشار 
البشرى إلى أن مثل هذه الحوارات دائما 
تفيد الطرف الأقوى لكى يتفهم جيدا 
أوضاع الطرف الآخخر . 

ويرى المستشار البشرى أنه لا يحكن 
الحوار بين الأديان حول المطلقات »2 
وإنما الحوار الأساسى المقبول إنما يكون 
فى القيم المترتبة على الحانب الإعانى . 

بينما يعبر الدكتور الدحانى عن 
تحربة ورأى مختلفين » حيث يقول : إن 
المتابع للمؤتمرات الدولية يجد تشوقا عند 
الضارات الأخحرى وبخاصة الحضارة 
الغربية لمزيد من التعرف على الأفكار 
الإسلامية المعاصرة » خاصة مع تفاقم 
أزمة الحضارة الحديثة . 

وينادى الدكتور سيف بأن يمتلك 
المسلمون القدرة على أن يضعوا أنفسهم 
على الأحندة العالمية » فلا بد للمسلمين 
أن يتعلموا فن صناعة الأحندة . 

وفى هذا الإطار يحاول الدكتور 
سيف عبد الفتاح أن يطرح عدة قضايا 
من الممكن أن يتواصل معها الفكر 
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الإسلامى منها : 

. قضايا نقد الحضارة الغربية‎ - ١ 

؟- نظرة الغرب إلى عالم الإنسان . 

*- نظرة الغرب إلى الدين . 

4- قضية التدخل السياسى من أجل 
حقوق الإنسان » فى مقابل حق الدصرة 
فى الفكر الإسلامى . 

ه- قضية التعامل مع عالم الأشياء 
الموجودة فى الغرب » كالتقنيات 
الحديثة. 

1- قضية التسامح والتعايش » حيث 
إن هما معنى فى الإسلام متميز عن 
المعنى الذى يروج له الغربيون . 

ويذكر الدكتور على جمعة أن بابا 
الفاتيكان شكّل لمسة سنة 14 
لدراسة مايمكن أخذه من الإسلام 
لخدمة التبشير » فأحذو"فكرة العالمية » 
والشمول »؛ وتحرر النص من الزمان 
والمكان » والسنن الإلحية » وكل هذا 
أفكار إسلامية لا تعرفها المسيحية , 

ويضيف الدكتور على جمعة إلى هذا 
أذكارا أخرى لدى المسلمين لم تر النور 
عالميا بعد رغم عمقهامثل حقرق 
الأكوان » ونظرية الخصائص والوظائف» 
وأن الكون مبنى على الاتساق لا 
الصراع . 


مجلا المسلم 
المعاصر 

وبخصوص الات الحوار يذكر 
الدكتور على جمعة أن هناك ثلاثة 
مستويات للحوار : 

-١‏ الحوار الدينى العقدى » ويتناول 
العلاقة بيننا وبين الله » وهذا الحوار 
شاع فى القرن التاسع عشر » وآخخرها 
مايقوم به ديدات وسيجوارد . ويرى 
الدكتور على جمعة أن النصارى 
انسحيوا من هذا الحوار بصورة عامة . 

الحوار الثانى : العلاقسة بين الإنسان 
ونفسه » وهو حضارى ف المقام الأول» 
يضع التصؤر عن كيف يعيش الإنسان . 

الحوار الثالث : العلاقة بين الإنسان 
والآخخر » والغرض منه التعايش السلمى. 
ويؤكد الدكتور على جمعة على أن 
أغلب البشر إذا اجتمعوا للحوار 
يجتمعون على هذا المبداً إلا اليهود 
والفاتيكان الذين يقلبون الاجتماع إلى 
التبشير والدعوة إلى الحقوق الموهومة 
لليهود ... ؛ ويخلص من هذا إلى أن 
أغلبية البشر تريد التعايش السلمى إلا 
الأقلية من اليهود والفاتيكان . 

وقد أكد الدكتور محمد فتحى 
عثمان على أن الأفكار الإسلامية بدأت 
تطرح نفسها على الصعيد العالمى » وأنه 
يشغل يال المفكرين والساسة فى الغرب 


-١ا/م-‎ 


السئة الخامسة والعشرون2 العدد (484) 
قضية الإسلام السياسى » وتحكيم 
الشريعة » وأن الحكومات فى الولايات 
المتحدة وبريطانيا وكندا وفرنسا بدأت 
فى فتح قنوات اتصال وحوار مع 
المسلمين . 

وعلى النقيض مما مضى لا يعتقد 
الدكتور المسيرى وجود أى تأثير أو أثر 
للأفكار الإسلامية على الصعيد العالمى » 
ويبرر ذلك بأن الفكر الغربى معتر 
بنفسه؛ وتمركز حول نفسه بشكل 
خطيرا جحدا , 

وهو ما تعتقده أيضا الأستاذة هبة 
رؤوف » وتقول : رها حصل اشتباه 
فيبدو أن الغرب تأثر بشىء من الأفكار 
الإسلامية » ولكن عند التحليل لا نجده 
كذلك » كالعودة إلى الروحانية مثلا . 

فالأفكار الإسلامية - فيما تراه 
الدكتورة نادية مصطفى - التى تطرح 
على الصعيد العالمى لم تطرح يمبادرة 
إسلامية » بل من باب التطور فى نطاق 
فكرهم ء مما أفسح هم الاهتمام بفكر 
الآخر وإنتاجه » مما يعنى أننا ما زلنا فى 
يمال رد الفمل , وهنا تسأتى ضرورة 
رخرة ببعادرة يطرخ واصح وحبيق 
للفكر الإسلامى حول القضايا المثارة . 

كما أن قدوات طرح التضايا فى 


رؤى وحوارات 


الغرب يتم من خملال الإعلام والأطر 
الأكادعية » والإسلاميون -كما تقول 
الأستاذة هبة رؤوف - غائبون عن هذه 
القنوات. 

ورما وافقهما على ذلك الأستاذ 
فهمى هويدى الذى يرى أننا لا نستطيع 
أن نرصد حضورا قويا لأفكار إسلامية 
على الساحة العالمية خصوصا مع حالة 
الرفض والحساسية وظروف التعبفة 
الإعلامية المضادة . 

ويرى الأستاذ فهمى أن ما يعقد من 
مؤتمرات أو ندوات يكون للفكر 
الإسلامى حضور فيها لا تشكل ظواهر 
يقاس عليها ويعتد بهاء ويؤكد أن 
هناك رفضًا للأفكار الإسلامية فى العالم 
أكثر من نسبة القبول » لأنه لا يوجد 
نموذج إسلامى مشرف . 

ومال الدكتور كمال إمام إلى ذات 
الاتماه حيث يرى أن الإسلام على 
السناحة العالمية ليس تيارا فاعلا إيجابيا » 
لكنه تيار مرفوض عالمياء كما أن 
الكتب الغربية عن الإسلام لا تنظر إليه 
نظرةٌ إيجابية رغم كثرة هذه الكتب » 
ورغم تباين مؤلفيها بين ماركسى 
وملحد ومسيحى » مما يعنى أن هذا 
يعثل موقف حضارة ) تتفق على شىء 
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واحد أنها لا تقبل أن يكون الإسلام قوة 
فاعلة. 

بينما يرى الدكتور عمارة أن تأثير 
الأفكار الإسلامية على الصعيد العالمى 
حدث محجم محدود » وغير منظم » 
ودون المستوى المطلوب . 

ويقرر الدكتور سيد دسوقى أننا لسنا 
فى موقع يسمح بأن يسمعنا منه 
الآخرون من دول العالم المتحكمة فيه 
شرقا وغربا » وأن صوتنا أخفض من أن 
يسمعوه . : 

وهو ما أكده أيضا الدكتور مدكور 
حيث يرى أن الفكر الإإسلامى يجد 
صعوبة كبيرة فى الطبرح على الصعيد 
العالمى لأسياب عديدة » منها تفوق 
الغرب » كما أننا لا نقوم بترجمة فكرنا 
إلى لغات الآحر . ومع هذا فقد أشار 
الدكتور مدكور لبعض اللجهود امجردة 
التى درست الإسلام كبعض أعمال 
جوته » وتولوستوى » وحارودى. 

ويذهب الدكتور الشاوى إلى أن بدء 
طرح الأقكار الإإسلامية على الصعيد 
العالمى إثما كان بواسطة معتنقى الإسلام 
من أبناء الغرب . 

كما أن للجمعيات الإسلامية دور 
فى هذا الجال أبرزه الدكتور العواء 


يلدت المسلم 
”© المعاصر 
مشيرا إلى احتماع رئيس وزراء بريطانيا 
بالجمعيات الإسلامية الرمية المسجلة 
فى بريطانيا » كماقررت حكومة 
بليماكو فى السويد التعاون مع 
التجمعات الإسلامية » وهذا تطور 
عطير » لأن المسلمين كانوا يعانون من 
عدم الاعرّاف بهم . 

فهناك طريقان يذكرهما الدكتور 
العوا طرحت من نخلالهما الأفكار 
الإسلامية على الفكر العالمى المعاصر : 
المنظلمات الدولية - والوجود الإسلامى 
فى الغرب . 

وما يدعو للتفاؤل فى هذا الصدد 
كما يقول المستشار البشرى أنه عندما 
وفدت الأفكار الغربية حدث انبهار بها 
حتى الستينات » ولكن منذ السبعيئات») 
ومع فشل محربتين فى مصر قامىا على 
أساس الفكر الغربى بدأ اللدمهور فى 
مصر يفقد الانيهار بالحضارة الغربية . 

وبخصوص العمارة الإسلامية فإن 
الدكتور عبد الحليم إبراهيم طرح علينا 
عدة سمات بمكن للعمارة الإسلامية أن 
تساهم بها فى الفكر المعمارى المعاصر» 
منها النسق الإسلامى فى تخطيط المديئة» 
والذى يظهر مثلا عند الطيران فوق 
مديئة مثل فاس أو مراكش أو معرقند » 
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السئة القامسة والعشرون العدد (84) 
ومنها أس لوب تنظيم المبنى وصياغة 
فراغاته » ومنها الدماليات الإسسلامية 
المتميزة . 

- يلاحظ تشابه شديد فى 
المشكلات والأطروحات المعروضة 
على الفكر الإسلامى فى بداية القرن 
مع تلك المعروضة فى نهايته, ما مدى 
صدق هذه الملاحظة وما أسبابها ؟ 

أيد صدق هذه الملاحفلة عامة 
المشاركين فى الحوار » وضرب العديد 
منهم الأمثلة على هذا التشابه » ونخاصة 
الدكتور الجليئد الذى تكلم بشىء من 
الإفاضة حول هذا التشابه , 

وقد أبدى الدكتور جمال عطية 
والأستاذ فهمى هويدى والدكتور عمارة 
والأستاذة هبة رؤوف والدكتور 
الدجانى والمستشار البشرى تحفظهم 
على إطلاق القول بهذا التشابه » نظرا 
لأنه قد أضيفت قضايا أعرى للقضايا 
اللفارة من أول القرن » كما تم تطوير 
بعض القضايا كقضية المرأة كما تذكر 
الأستاذة هبة رؤوف » وكقضية القومية 
كما يذكر الدكتور الدحانى . 

ويرى المستشار البشرى أن هناك 
اختلاًا من وحهين : 

أحدهما : يدعو للتشاؤم » وهو أنهم 


رؤى وحوارات 


كانوا يتحاورون فى أول القرن عن ماذا 
يأحذون من الغرب » بيدما يتحاورون 
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فى أواعمره عن ماذا يأخذون من . 


الإسلام » فكانوا فى أول القرن يقفون 
جميعا على أرض إسلامية » بينما 
صارت أرضنا فى آنحر القرن خليطا » 
وليست نخالصة للإسلام . 

وثانيهما يدعو للتفاؤل أننا خخرجنا 
من فترة الانبهار بالغرب التى كانت فى 
بداية القرك . 

بينما يتأسف الدكتور سيف عبد 
الفتاح على ممارسات الخطاب الإسلامى 
الذى يتكرر حول قضايا معيئة » وهى 
ظاهرة يحار فيها الملاحظ والمراقب . 

بيئما يؤكد الدكتور المسيرى على 
أن هذه الملاحلة مع صدقها غير 
مقصورة علينا بل موجودة قى الفكر 
الغربى أيضا . 

وإذا كان هناك تشابه فى القضاياء 
فإنه منذ السبعينات فيما يذكر الدكتور 
المسيرى بدأت تظهر أطروحات إسلامية 
متطورة وثرية إلى أقصى درحة »؛ وإن 
كانت هذه الجهود يبحاجة إلى خدمة 
بيبلوغرافية متميزة . 

ويعلق الدكتور كمال إمام على هذا 
التشابه بقوله : أرى أن القرن العشرين 


اما 


عصام الدين الزفتاوى 


أسوأ قرن عاشه العالم العربى والإسلامى 
» وأنه دائما ينتهى ما يواجهه العالم 
الإسلامى قبل ما ينتهى القرن الذى 
حدثت فيه المشكلة » ونراها قد 
استوعبت تماما » وهذا لم يحدث فى 
القرذ العشرين » حيث دخلت الأمة 
جحر الضب ول تخرج منه. 

وذهب الدكتور مدكور إلى أن 
المسألة معقدة إلى درجة أنه لا يمكن أن 
ندلى فيها برأى واحد » فهناك مشكلات 
أصبحت من التقاريخ » ومشكلات 
أخرى اتختلفت اختلافا كبيرا عما كانت 
عليه أول القرن » كما أن هناك 
مشكلات حديفة لم تكن مطروحة 
أصلا. ومن الفللم للمفكرين الإسلاميين 
-كما يقول الدكتور مدكور- أن يقال 
إنهم يرددون نفس المقولات . 

وينتهى الدكتور مدكور إلى أننا نجد 
بالفعل كثيرا من التشابه فى بعض 
المشكلات . 

واعترض الدكتور عبد الحليم إبراهيم 
على ملاحظة التشابه هذه » قائلا : إن 
هناك ثوابت ومتغيرات » وأن التشابه 
ناتج عن أن هناك ثوابت » ومن بحهة 
أعرى أبيدى الدكتور عبد الحليم 
اعتراضه على التقسيم القرنى » وقال : 


مجملة المسشلم 
ما [ ول جمدو 
إنتى لست من أنصار هذا التقسيم . 


ويرى الدكتور عبد الحليم أنه بحرد 
تقسيم وضعى فاقد للمصداقية » وأن 
وضع العالم الإاسلامى سيىء جدا » 
وعلينا أن نبحث عن وسيلة لتخطى هذا 
الواقع الذى نحلقناه بأنفسنا . 

وقد أبدى الموافقون على صدق 
ملاحظة التشابه عدة أسياب له : 

-١‏ فشل الأمة فى إنجماز مشروعها 
الخضارى على عند تعبحين الدككور 
العسال . 

-١‏ عدم القدرة على تصفية 
القضاياء والانتهاء من بحثها » بل كلما 
درسناها - كما يقول الدكتور جمال 
عطية - نيدأ من البداية » وكأن شيكا لم 
يقل فى شأنها . 

الو عدم تنظيم المعلومات » 
فأرشيف المكتبة الإسلامية به قصور 
واضح » وهو من الأسباب التى ذكرها 
الدكتور جمال عطية . 

4 - اتصاف الحالة الفكرية -على ما 
يلأكتر الكو سنيف كيد القسا سب 
بالعشموائية والاستقطاب والتنافر 
والاستنهاج وثقافة الانقسام 1 

ه- تقليد الغرب فيما يقدمه من 


حلول على ما يذكر الدكتور سيف عبد 


كما 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (88) 
الفتاح أيضا . 

- ومن الأسياب فى رأى الدكتور 
عبد الصبور مرزوق أنه لا يحدث أى 
تغيير أو اتجاه ججحاد لتغيير ما يشكو منه 
العالم الإسلامى . 

/ا- ومن الأسباب فى رأى الدكتور 
عبد الصبور مرزوق أيضا أن ولاة الأمر 
فى بلادنا عزلوا أنفسهم عن الوجدان 
الوطنى والشعبى . 

- ويذكر الدكتور عبد الصيور 
متززوق سيا القااوهر ناكل المرية 
الإسلامية ونمو النعرات القومية والوطنية. 

9- وسبب رابع يذاكره الدكتور 
عيد الصبور مرزوق وهو عدم وضوح 
الرؤية فى الطرح الإسلامى نفسه 
للمشكلات وحلوها . 

-٠١‏ ويرى الدكتور على جمعة أن 
من أسباب ذلك أن التيارات الفكرية 
الإاسلامية لم تتخذ من الإجراءات 
المناسية القوية ما تستطيع به الخروج من 
هذه الدائرة المغلقة . 

-١‏ كمايرى الدكتور على جمعة 
أن العالم لم يتغير كثيرا منذ سنة ١517.0‏ 
وإلى نهاية القرن » بخلاف الفترة من 
٠خ‏ وإلى ١917٠١‏ حيث شهدت 


ظهور الاتختراعات الكبرى والتى غيرت 


رؤى وحوارات 


الحياة » ولكن أصبحنا لا ننبهر كثيرا 
بالاحتراعات الحديثة » والبرنامج اليومى 
للحياة لم يتغير بنفس الدرجة التى تغير 
بها فى الفئرة من ١87٠6‏ إلى 21919٠‏ 
والمعلومة الجديدة نعلمها اليوم دون أى 
قلق فلسفى أو علمى ونستقبلها استقبالا 
عاديا جدا » فلتم يحصل لنا صدمة 
حضارية عند ظهور الانترنت » بيدما 
حصل هذا عند ظهور التليفون أو 
الراديو . ومن مظظاهر عدم التغير أيضا 
أن مؤسسات العالم كما هى خلال هذا 
القرن » وهم الآن يتكلمون عن الموحة 
الثالنة عندما تختفى هذه الموسسات 
كمؤسس ة لمدرسة والمستش فى 
وانحكمة... ويحل مكانها نظام 
للانصالات » ممايؤدى إلى تغيير 
البرنامج اليومى ؛ ويطرح قضايا 
جديدة» ومشكلات مختلفة » وهو ما 
بدأ مؤخرا ظهوره بالفعل فى العديد من 
الصور التى ذكر الدكتور على جمعة 
أمثلة لما . 

وهذا السبب مال إليه أيضا المستشار 
البشرى حيث يرى أن ذلك يرجع إلى 
أننا ما .زلنا فى مرحلة تاريخية واحدة » 
ما يعنى أن مشاكلها الأساسية واحدة . 

1- ومن الأسباب ركود الحياة 
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الفكرية والحياة السياسية كما يقول 
الأستاذ فهمى هويدى . 

11 ومن الأسباب أيضا فى رأى 
الأستاذ فهمى هويدى فشل المنلمات 
الإسلامية فى إقامة علاقات إيجابية مع 
الأنظمة السياسية . 

4- وأيضا يرى الأستاذ فهمى 
هويدى من الأسباب انشغال الحركات 
بالشأن السياسى أكثر من الشأن 
الفكرى . 

-1١‏ وجود دوائر تثير نفس القضايا 
من حين إلى آخمر » فوجود هذه الدوائر 
كما يقول الدكتور الجليند هو الذى يثير 
هذه القَضايا لامتصاص جهود المسلمين» 
وتفتيت وحدتهم الثقافية . 

5 بينما يرى الدكتور العوا أن 
ذلك يرجع إلى حالة اللحمود الناتج عن 
القهر العام الذى نعيش فيه . 

-١‏ ويرى الدكتور محمد فتحى 
عثمان أن من أسباب ذلك الفارق 
الكيفى والكمى الضحم بين تخلف 
المسلمين وتقدم الغرب »ء مما أثر فى 
استمرار.انكفاء المسلمين على أنفسهم 
وانحصارهم فى ماضيهم . 

ويبقى أن الدكتور سيد دسسوقى 
عارض هذا السؤال » ورأى أن مقولة 


جل[ المسلم 

المعاصر 
لتشابه هذه مقولة غير صحيحة » وييرر 
ذلك بأننا تقدمنا كثيرًا عما كنا عليه فى 
أول القرن . 

-٠‏ ماأهم التحديات الى 
تواجه الفكر الإسلامى فى مطلع 
القرن 7١‏ ؟ وما البرنامج المقارح 
لمواجهة ذلك ؟ 

يرى الدكتور سيف عبد الفتاح أن 
التحديات ليست جديدة » بل قليكة , 
ولكنها تتفاقم . 

وينبهنا الدكتور سيف عبد الفتاح 
إلى أنه ليس لنا بأى حال من الأحوال 
أن نعتقد فى أنفسنا أننا سنكون البديل 
الحضارى بعد انهيار الحضارة الغربية ؛ 
لأن البديل الحضارى يحصل بسسئن 
وسعى » ولا يكون منحة . 

وقد أشار المشاركون إلى عدة قضايا 
رأوا أنها من أهم:ما يواجهه المسلمون 
فى مطلع القرن اللجديد » من ذلك : 

+١‏ ضف العلم والعليم يت 
يرى الد كتور العسال والدكتور على 
جمعة أن أخطر القضايا التى تواحهنا هى 
قضية ضعف العلم والتعليم » وتخلف 
كل عناصره . وينادى الدكتور كمال 
إمام بضرورة تحول الفكر الإسلامى إلى 
مناهج تعليمية فاعلة » ويرى أن هذا 
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السنة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 
أحد أخطر تحديين نواحههما : تحول 
الإسلام إلى بنية تعليمية » وتحوله إلى بنية 
9- ضعف الحرية على مختلف 
الأصعدة » فيما يراه الدكتور العسال . 
ويقول الدكتور العوا : أهم تحدى يواجه 
الفكر الإسلامى كيف نتعامل مع فكرتى 
الليكقراطية والحرية وكيف نحوهما إلى 
واقع معاش . ووافقهما على هذا 
الدكتور مدكور » والذى يشير إلى أننا 
ما زلنا مختلفين حول هذه المفاهيم . 

لال ضعف الأخلاق » وهى أيضا 
من التحديات التى ذكرها الد كتور 
العسال . 

4- انعدام تراكم الخبرات » وعدم 
استفادة الأحيال الجديدة من تحربة 
الأحيال السابقة عليهاء وهو من 
التحديات التى ذكرها الدكتور جمال 
عطية . 

ه- إهدار طاقات الأمة المادية 
والأدبية نتيجة الفوضى وعدم التخطيط 
وعدم التنظيم » وتعدد المشروعاتث ذات 
الموضوع الواحد » كالمشروعات المتعددة 
للموسوعة الفقهية » وقس على هذا فى 
باقى المسائل على حد تعبير الدكتور 
جمال عطية . وقد وافقته الأسباذة هبة 


82- 


لسر 


رؤى وحوارات 


رؤوف على أن هذا من أهم التحديات. 

5- خلل مناهج التفكير نما يؤدى 
إلى خلل مناهج التدبير والذى يؤدى إلى 
خطل مناهج التسيير ‏ والتى بلدورها 
تؤدى إلى خلل مناهج التغيير ما ينتج 
طلا فى إمكانيات التأثير واليركيب 
على حد تعبير الا.كتور سسيف عيد 
الفتاح ' 

/- ومن التحديات التى أشار إليها 
الدكتور سيف عبد الفتقاح الوعى 
بالتحدى والوعى بقراءة المواجهة » 
والقدرة على استخدام هذه الطرائق 
بفاعلية . 

8- ومن التحديات التى أشار إليها 
الدكتور سيف عبد الفتاح أيضا القدرة 
على تحويل التحديات المانعة إلى تحديات 
دافعة . 

8- ومن التحديات التى أشار إليها 
الدكتور سيف عبد الفتاح والدكتور 
الدجانى أيضا القيام بالفريضة الغائبة » 
وهى الاجتهاد والتجديد . 

-٠‏ بينما يرى الدكتور عبد 
الصبور مرزوق والدكتور الجليند 
والدكتور توفيق الشاوى والد كتور 
مدكور أن أهم تحدى هو تحدى 
التحلف, والعجز عن طرح رؤية 
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تناسب تغيرات هذا العصر . 

-١‏ ومن التحديات أيضا فى رأى 
الدكتور عبد الصبور مرزوق سسيادة 
بعض التيارات السلفية التى لا تعنى 
يجوهر العطاء الحضارى للإسلام . 

-١1‏ ومن التحديات أيضا فى رأى 
الدكتور عبد الصبور مرزوق سقوط 
اجتمع الإسلامى كله فى مستنقع 
الصراعات الداخلية . 

١‏ بينما التحدى الحقيقى فى رأى 
الدكتور المسيرى أننا ندعى أن الإسلام 
دين ع الى »؛ إذن فلا بد أن نأتى 
بإحابات عالمية لأزمة الحضارة الغربية 
التى قضت على الإنسان . 

-١4‏ ومن التحديات أيضا فى رأى 
الدكتور املسيرى أن نطور حدائة 
إسلامية غير متحررة من القيم . 

6- بينما يرى الدكتور على جمعة 
أن من التحديات تخلف القوانين . ويرى 
الدكتور كمال إمام أنه لا يعنينا تحول 
الفكر الإسلامى إلى نظام عالمى أو نظام 
سياسى وإنما التحدى فى تحويله إلى بنية 
تشريعية فاعلة » وتعليمية عاملة . 

5- وذكر الدلكتور على جمعة أن 
من التحديات فقد النظام الذى يواجه 
المشكلات . 


مجلة المسلم ‏ 
5227 المعاآصر 

-١١/‏ كما تواحه المسلمين مشكلة 
عدم العمل كأمة » وهى مشسكلة 
ضخمة ء تحطمهم كما تحطموا من قبل 
فى الأندلس على حد تعبير الدكتور 
على جمعة . 

ويقول الدكتور مدكور : لدينا 
مشكلة عدم مقدرة العالم الإسلامى 
على أن يكون له رؤية واحدة أو 
متقاربة فى المشكلات التى تهم العالم 
الآن . 

4- كما تواجههم أيضا فى رأى 
الدكتور على جمعة مشكلات التجديد 
فى العلوم الشرعية » وتوليد العلوم . 
ويشاركه فى هذا الرأى الدكتور عمارة 
أيضا . 

8- أما الأستاذ فهمى هويدى 
فيرى أن من التحديات صياغة مشروع 
سيا 


سى . 
-٠‏ كما يحتاج الفكر الإسلامى 
فى رأى الأستاذ فهمى هويدى إلى 
صياغات جديدة فى العلاقة مع الآخر . 
-١‏ بينئما يرى الدكتور الجحخليند أن 
من أخطر التحديات تفرق الأمة 
وشتاتها . ويقول الدكتور عمارة : إن 
هناك تحدى بلورة نموذج من التضامن 
الإسلامى فى مواجهة العوللة . 


سكم 


السنة الخامسة والعشرونت العدد (88) 

- ومن التحديات التى ذكرها 
الدكتور الجليند التقسيم الزائف للعلوم 
إلى علوم شرعية وغير شرعية » ثما جعل 
المسلمين ينظرون إلى العلوم الكونية على 
أنها علوم بدعية . 

- على حين أن العولمة وتعاظم 
هيمنة الغرب هى أهم التحديات من 
وحجهة نظر الدكتور عمارة والأستاذة 
هبة رؤوف »ء والتى تصل إلى حد أنك 
لا تستطيع تربية أبناءك كما تحب على 
حد تعبير الأستاذة هبة رؤوف . 

ويويدهما الدكتور مدكور فى التنبيه 
إلى خطورة العولة على عالمنا الإسلامى 
وأنها تمفل إحدى التحديات . 

4 1- ومن التحديات من وجحهة نار 
الدكتور سيد دسوقى ربط الدولة 
الحديثة التى أنشأناها بالمقاصد الشرعية. 

6- بينما يرى المستشار البشرى 
أن التحديات التى توالجحه الفكر 
الإسلامى فى مطلع القرن الحادى 
والعشرين تتعلق بكيفية صياغة مطالبه » 
وكيفية صياغة المجتمع وفقا لمرجعيته 
الإسلامية . 

5- بيلنما يرى الدكتور محمد 
فتحى عثمان أن التحدى الذى يتزايد 
أمام المسلمين فى القرن الحديد هو 


رؤى وحوارات حركة الفكر الإسلامى المعاصر خخلال القرن العشرين عصام الدين الزقتاوى 
ناتسمد و دوو سس اه 7717 لاش اتج :ةج سد نط ا )10 ل 1/1 ل اتا :0 لط ا !ناا ا 109010101 


مواجهة المسلمين للمسلمين » أو فالتحدى من جانب فكر المسلمين 
مواجهة أفهامهم المختلفة والمتناقضة » أنفسهم وانطوائه وجموده مع تسارع 
التغير فكرا وواقعا فى العالم المعاصر . 


زفتفدف 


-181/- 


اللقكر 
الإسزاعصي 
اللامعاصر 


© + ٠+ 


مراجعات تقويمية 


محمد مهدي شمسالدين 
جسودنتت سسفسك 
طه جابر العلوافي 
راشد الفنوشسي 
محمد حسن الآامين 


د 


نو ا سد 
معدن رت ليرت 0 


أهخأاي القجديت تربر وبوار: عبد اليبار الرفاعج 


- 


35 


تعتير قضية قتل المرتد من القضايا 
المهمة والحساسة في عصرنا الحاضر؛ لما 
تفيره من إشكالات وتساؤلات حول 
حرية الاعتقاد ؛ إذ يعتبر الموقف من 
قضية الردة معبرا عن الموقف من حرية 
الاعتقاد » والبحث في هذه القضية يعتبر 
المنطلق لتحديد الموقف من الفكر 
الإنساني » وحرية الفكر التى هي 
الأساس في معالجحة المشكلة الحضارية . 

ونظلًا لأهمية الموضوع فقد تم تناوله 
من قبل الكثيرين من الكتاب والباحثين؛ 
إلا أن الغالب على هذه التتاحات 
التعامل الس طحى مع الموضوع » 
والطابع الدفاعي الذي ييتعد عن العلمية 


20 


-1488- 


حد الردة 
في الفكر الإسلامي المعاصر : 
فراءة فقدية في ضوء النص 
القرآني 
عبد الرحمن حلليي!*) 


والصراحة ف معالحة موطن الإشكال ؛ 
ما جعل هذه الكتابات تثير المشكلة 
وتزيدها تعقيدًا » من هذا المنطلق سنعالج 
قضية قتل المرتد في الفكر الإسلامي 
المعاصر من زاوية مضبوطة لم تطرق من 
قبل ؛ إذ نرى أن قضية الردة تحتاج إلى 
دراسة تحريئية تشريحية من جحوانب 
متعددة » ففي بحثدا هذا ستتناوها من 
خلال المنظور القرآني » وندعو الباحثين 
إلى الانطلاق منه لمعالجتها ف نصوص 
السنة النبوية » ومن ثم قراءتها في الفقه 
والتاريخ الإاسلامي في ضوء معطيات 
النصوص الأصلية » وليس المنطلق في 
البحث هو فصل القرآن عن السنة ؛ لأن 
القرآن هو الأصل؛ والسئة تطبيق وبيان » 


مجلة المسكلم 
المعاصهو 

ولا كن أن يخالف النص المبينٌ النص 
الميين 3 وأما 0 والتخصيص فلهما 
أحاديث الردة أن تنبت مدى صلاحيتها 
لذلك » هذا إذا 5 دلالة النص المبيّن 
تقبل النسخ أو التخصيص . 

ستتتاول 2 هذا اليبحث انين 
اثنين: 

الردة في القرآن الكريم 5 

موقف المعاصرين من قتل المرتد. 


أولاً : الردة في القرآن الكريم 

١-الردة‏ في ضصوء التنصسوص 
المؤصلة خرية الاعتقاد : 

لقد اشتمل القرآن على مجموعة من 
النصوص تؤصل هبدأ حرية الاعتقاد ف 
الإسلام » وهذه النصوص منها ما هو 
مباشر في الدلالة » ومنها ما هو غير 
مباشرء وقد تميزت النصوص امباشرة 
بعموم دلالاتها يما يشمل المرتد » وقد 
صرح بعض المفسرين بدخحول المرتد في 
هذا العموم - كما سياأتي - وكذلك 
اشستملت هذه النصوص على مقاصد 
وعلل متحققة في امرتد : 


السنة الخامسة والعشرون العدد (88) 


0 : لإلا إكرَاة في الدين 
/ بين الأقدهُ من الْغَيّ » 
ل علة نفي الإإكراه 
في الدين » وهي اتضاح دلائل الرشد من 
الغي» وهذه العلة تشمل اللمرتد » فقد 
اتضحت دلائل الرشد والغي نحوه ؛ ثما 
بمنع إكراهه في الدين » وهذه العلة تؤكد 
عموم النص الذي اشتمل على أساليب 
العموم من خخلال تفي ابلجنس المطلق 
والاستغراق بإيراد النكرة في سياق 
النفي . 1 

وكذلك قوله تعالى :ولو شاء 
ربك لآمنَ مَنْ في الأرض كُلْهُمْ جَهِيعًا 
أقأنت بَكْرهُ اناس حَتى يَكُونُوا 
مُؤينِينَ4(يونس :46) فإرادة الله تعالى 
أن يكون الإنسان مختارًا ومكلفا » وما 
يتبع ذلك من اختلاف بين البشر هو 


عثابة التعليل لاستنكار الله على الرسول 


أن يتفانى في سبيل هداية قومه حتى 
يكون كأنه يكرههم لشدة حرصه 
عليهه0') , 

ومن الملاحظ أن المفسرين لم يتطرقوا 
إلى قضية قتل المرتد عند تفسيرهم هذه 
النصوص التى تؤصل حرية الاعتقاد إلا 


)١(‏ انظر دراسة مفصلة حول النصوص القرآئية المؤصلة لحرية الاعتقاد في الفصل الأول من رسالتنا (حرية الاعتقاد في القرآن الكريم): 
رسالة لنيل شهادة الدراسات المعمقة قي أصرل الدين / جامعة الزيتونة 1194 . 
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نادرًا . ولم يحصل هذا النادر إلا في الآية 
طلا إكرَاة في الدّين» ؛ فنحد إشارة 
عند الإمام الطبري عند ترجيحه القول 
بتخصيص آيسة: 0 إِكرَاة في 
الذينٍ)؛ حيث إنه يسستدل على 
التخصيص باكلسره المرتد عن 
دينه(١)»كما‏ ند إشارة محتملة عند أبى 
حيان في تفسيره ( البحر المحيط) حيث 
يقرل : (قيل : لا يكره على الإسلام 
من حرج إلى غيره)2"0 » ودلالة هذا 
القول على موضوع الردة محتملة ؛ إذ / 
بين من خحرج إلى غير الإسلام هل 
حرج منه أم من دين آخحر » ويقول ابن 
حزم : «لى يختلف أحدٌ من الأمة كلها 
على أن هذه الآية ليست على ظاهرها » 
لأن الأمة مجمعة على إكراه المرتد عن 
دينه»0) , 

ونجد من المتأخحرين الشيخ محمد 
الطاهر بن عاشور يقول بعد فلسفته قتل 
المرتد :« وليس هذا من الإكراه في 
الدين المنفي: بقوله تعالى: «إلاً إكرَاة في 
الدّينِ) على القول: إنها غير منسوخة؛ 
أن الأكرا في الدين هو إكزاه اننا 


على الخروج من أديانهم والدحول ف 
الإسلام »وأما هذا فهو من الإكراه على 
البقاء في الإسلام»9). 

نلاحظ على هذه الآراء أنها 
أرجت قتل المرتد من عموم الآية؛ 
واعتبرت قتل المرتد إكراهًا مشروعا » 
وهذا الرأى يصب في منحى تخصيص 
النص » فالعموم مخصوص »ء والعلة غير 
ملحوظة . 

ونحد اتحاهًا آحر عند بعض المتأخرين 
يستند إلى العموم والعلة في الآية » ويعتير 
قتل المرتد داخملاً في النهى عن الأكرأه ؛ 
إذ لا فرق بين الإكراه في الابتداء 
والإكراه في الدوام ؛ لأن الإسلام الذي 
يحصل به 'يكون فاسدًا في الحالتين0*) . 

؟- الردة في ضوء التصسوص 
القرآنية التى تحدئت عنها مباشرة : . 

سنعرض أولاً النصوص التى تحدنت 
عن الموضوع » ثم نس تخلص منها 
الدلالات التى تتعلق عوضوعنا مع 
الإشارة إلى رقم الآية الس تتضمن 
الدلالة: ثم نناقش ما بن على هذه 
الآيات من استدلالات .حول قتل المرتد 


. ثء محمود أحمد شاكر ء ط. دار المعارف  مصر‎ : 4١5 /< الطبري : التفسير:‎ )١( 

(1) أبي يان ء التفسير : 17 / 741ء ط إء السعادة ‏ مصر 117374ه . 

(6) ابن حزم ( أبو محمد على بن أحمد) . الى : /١١‏ 155ات : محمد أحمد شاكر » المكتب التجاري - بيروت . 
(4) ابن عاشور ء التفسير : 7 / 77 ع ط. الدار الترنسية للدشر 19544 . 

(0) انظر : الصعيدي (عبد المتعال) ؛ الخرية الدينية في الإسلام : ١٠١5 ١١17‏ ط: ١ء‏ دار الفكر العربي ‏ القاهرة . 
شلتوت (محممود )ء الإسلام عقيدة وشريعة : 5٠1‏ ط : لاء دار القلمء القاهرة . 

- صدقي (محمد توفيق)» الإسلام هو القرآن وحدهء بحلة المخار : 511 بحلد : 4 حزء لاء سنة 15017 . 


بجملة_ المستلم 
”7 المعاصر 
أو مفهوم الردة . 
عرض الآيات : 
نعرض فيما يلي الآبات التى ورد 
فيها لفظ الردّة أو ما يدل على معناها . 
حاء لفظ الردّة في القرآن الكريم 
في الأيات التالية : 
دوز حو ين لثر لكاب أو 
يَردُونَكُمْ من به بعِْ إعَانِكُمْ كُفَارًا حَسَدَ مسد 
هن عند أَنهُ ب ها ين له 
ال َعمُوا وَاصْفَحُوا حتَى يأ الله 
مر إن الله عَلَى كُلّ شيء ‏ قارير» 
(البقرة : )٠١9‏ . 
؟- لإ ولا يَرَانُون يُقَاتلُوتكُمْ حتَى 
يَرُوكُمْ عن ديك إن استطاغوا ومن 0 
يَرتَدِد مِنِكُم عَنْ دينه يبه ليحت كد 
نوكين خبطت أغالي: ١‏ 
وَالآجِرَةٍ وأوليك أَمْحَاب ا 
فِيهًا خَالِدُون4 (البقرة 1), 
هِيَائْهَا الذِينَ ءَامَنوا إن نطِيعُوا 
ريق بن الْذِينَ أوتوا اكاب يَرُوكُمْ 
بَعْدَ إيَانِكُمْ كافرِين» (آل عمران : 
لون 
4_- دِيَايْهَا لين عَامَنوا إن تطيغو ل 
لين كفرُوا يَرُدُوكُمْ عَلَى أَعْقَابِكُمْ 
َتَِيُوا عَاسيِرين» (آل عمران : 
.)١8‏ 
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السنة الخامسة والعشرون29 العدد (84) 


ه ليَاأيُهَا الذي ءَامَنُوا مَنْ يَرنَدُ 
فلكم عَنْ ديبه فَسَوف يَأتِي الله بق قَوْم 
ممه ويُحبو نه نَهٌأذِلَة عَلَى الْمَومِنِين 

عر على الكَافِرينَ باهو في 
5 يَحَافُون لَوْمةَ لئِمِ ذَلِكَ 
قَضَلُ الله يُوْتِيهِ من يَشَاء وَاللّهُ وَاسِع 
عَلِيم) (المائدة 000 

3 إن الِْينَ ارتدُوا عَلَى َذْبَارِهِم 
مِن بد ما بين لَهُمُ الْمُدَى الشيْطَانُ 
سول لَهُمْ وَأمْلى لهم وحمد: 10 . 

وحاء التعبير القرآني عن الردة 
بأسلوب آغخر كالكفر بعد الإهان » أو 
التحريض عليه » في الأيات التالية : 

3 «إرقالت طَائَْة كي ] هل اكاب 
ءَامنُوا باللري أن عَلَى الْلرِينَ اموا 
وَججْة النَهَارٍ وا اكفُرُوا َاخِرَهُ لَمَلهُمْ 
0 تؤينوا إلا لمن نبع 

قل إن الْمُدَى هُدَى الله أن 

إلى بل ما أويئم أذ اجرح 
عند رَبْكُمْ قل إن الْقَصْل بد الله يُؤتيه 
مسن يُشاع وَاللَّهُ وَاسِمٌ عَلِيم» (آل 
عمران :الا "ل ). 

007 بودي الله لزنا كاز 
بَعْدَ إِمَانِهِمْ وَشَهدُوا أذ الرسُول حَقَ 
وَجَاءَهُم الْييناتْ وَاللَّهُ لا يَيْدِي الْقَوْم 
الالْمِينَ(07 )لبك جَرَاوْهُمْ أن 


ساس 


مم 


حوار 


عََيْهِم لَغنة الله وَالْمَلاَيْكَةٍ والناس 
أجْمَعِين 010 حَالِلدِينَ فيهَا لا يُحَقُف 
عَنَهُم م الْعَذَابُ وَل هم يُمظَرُون 8 )إلا 
الْلِينَ تَابُوا من بَعْدٍ ذّلِكَ وَآَصْلَحُوا 
فَإِن الله غَقُورُ رَحيم(0!)09 الْذِينَ 
كَمَرُوا بَعْدَ لقانم نم اَْادُوا كُفرا أن 
بل تبه وأولَبك هُمُ الالُون» 
(آل عمران : 485 .)58١‏ 

4 لقَمَا لَكُمْ في الْمُنَافِقِينَ فتتين 
وَاللهُ أركسَهُمْ بم كسَبوا أثر يدون أن 
َهْدُوا مَنَ أضّلّ الله ومن يِل الله 
َلَنْ تجد لَه سَبيلاً(68)رَدُوا ل 
كْفرُون كَمَا كفَرُوا فتَكُونُون سَوَاءٌ 
فلا توا نهم أوْلِياء حَتى يُهَاجِرُوا 
في سَبيل اللّم ( النساء : .م -85). 

٠١‏ اذ اين َامنُوا ثم كفرُوا 
م ءَامنوا ثم كَفَرُوا نم اداُوا كفرًا 
َم يكن الله لَِْرَلهُمْ ولا يديهم 
سَبيلا (النساء : /111) . 

١١‏ فوم وَمَن يَكْفرْ بالإتان لَقَدْ 
عب ممه َه في الاحِرة بن 
الْحَاِرِينَ» « المائدة : ه). 

طوَلَوْ أشركوا لَحَبط عَنَهُمْ ما م 
كَانُوا يَعملُون» ل ا 

ا ايها النببي جَاهِدٍ ٠‏ الفا 
الخ اكد لي رار اهم 


رن اك 
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باللهِ مَا قالوا وَلَفد قالوا كلمّة الكفر 
وَكَفَرُوا بَمْدَ إِسْلايهم 0 
يالُواوَمَا نَقَمُوا إلا أن َغْنَاهُمٌ الله 
وَرَسُولَهُ مِن قَصِله فإ يتوبُوا يك يرا 
لهم وَإن يَتولُوا يُعَلَبْهُمُ اللّهُ عَذَابَا ليما 
في اليا وَالآخرَةٍ وَمَا لَهُمْ في الأرض 
مِن وَل ولا تصيير»(التوبة ا 
0 . 

6 لمن كَفَر بالل من / بَعِْ يانه 
إِلأَمَنْ أكرة َه مط لضان 


ولكِن مَنْ شرح بالكفْر صَذرًا فَعَلَيْهِمْ 


غْضْبْ من ة الله ؛ ولَهُمْ عَذَابُ ؛ عَظِيم» 
(التحل : 01١‏ . 

6 9 ين أت شركت لَيَحبَطَنُ 
عَمَلَكَ ولَدَكُونن بِنَ الْخَاسِرِين» 
(الزمر: © 

تحليل الآيات : 

من خلال التأمل في مجموع الآيات 
التى ذكرناها نستطيع تسجيل تسجيل الإفادات 
التالية : 


-١‏ ردّة المؤمنين عسن دينهم هدف 
أساسي للكفار وأهل الكتاب (آل 
عمران : ١٠٠44-1١)ء‏ وتعدي ذلك 
حالة الأمنية المبنية على الحسد (البقرة : 
84 إلى الإصرار على القتال من أجل 


المسلم 
المعاصر 


ملة 


رد المومنين عن دينهم (البقرة : 17117) 
واتفذوا مع ذلك أسلوب التشكيك من 
خلال الإيمان وجه النهار والكفر آخره 
آل عمران : 171 كالا) بل إن فريقا 
مارس ذلك فآمن ثم كفر ثم آمن ثم 
كفر ثم ازداد كفرًا ( النساء : )١9/‏ . 

1- رد المؤمنين عن دينهم هو هدف 
للمنافقين أيضًا » الذين وصفهم القرآن 
بأنهم قالوا كلمة الكفر وكفروا بعد 
إسلامهم » .معنى أنهم أعلنوا الكفر بعد 
أن كانو قد أعلنوا الإسلام وهو غير 
الإيمان » وجعلهم ومن يكفر بعد 
الإجان سواء ( الساء : هلم 88 ) 
(التوبة : /ط ‏ 94) . 

إن الذين يكفرون بعد إعانهم هم 
صنئف من الناس معلوم في امجتمع » وقد 
تحدّث القرآن عنهم وعن مصيرهم » 
واستثنى الذين يتوبون » وبين أن منهم 
طائفة يس تمرون على الكفر ويزدادون 
كفرًا (آل عمران : 8م 3١‏ »ء النساء: 
1 . 

4- تمفل موقف القرآن من الردّة 
والكفر بعد الإعان بما يلي : 

* أمر المومنين بالعفو والصفح عقب 
بيان رغية أهل الكتاب رد المومنين عن 
.دينهم (البقرة : 265)» وإرشاد 


-194- 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (98) 
الرسول إلى عدم المبالاة بمحاولة طائفة 
من أهل الكتاب تشكيك المؤمنين عن 
طريق الردّة ؛وذلك بأمر الرسسول ببيان 
أن المدى هدى الله » وأنّ الفضل بيد 
الله يؤتيه من يشاء (آل عمران : 1/7 - 
ا 

*إرشاد المؤمئين إلى البعد عن طاعة 
وموالاة الكافرين والمنافقين الرَاغْبِين 
بردّهم عن دينهم (آل عمران -1٠٠١:‏ 
8 النساء : 8م 89) وتهديد 
المؤمنين باستبدالهم بخير منهم في حال 
ردتهم عن دينهم (لمائدة : 014) . 

*بيان جزاء المرتدين عن الدّين 
والكافرين بعد الإيمان » والمتمثل بإحباط 
العمل في الدنيا والآخمرة » والخلود في 
النار» واللعفة والخلود فيها ؛ وعدم 
تخفيف العذاب عنهم , واستبعاد الهداية 
عنهم باعتيارهم من الظالمين » وعدم 
المغفرة وقبول التوبة ثمن تكررت منه 
وازداد في الكفر (البقرة : /ا١؟‏ » آل 
عمران : 86 8١8‏ النساء : 11717 ) 
المائدة : ه , الأنعام : 88 ء الزمر : 
6 . 

* السترغيب بالتوبة من الردّة (آل 
عمران : 85 - 1١٠‏ » التوبة : “الال 
2/4 . 


حوار 


* رفع الغضب والعذاب عمن يكفر 
بعد إعانه مكرما ما دام قلبه مطمئنًا 
بالإعان (النئحل : )٠١5‏ . 

نلاحظ من خلال الأسس التى 
استخلصناها من الآيات أنها لم تنص 
على عقوبة دنيوية مادية جزاء للردة 
والكفر بعد الإيمان ؛ وهذا ينسجم مع 
ما قدمناه من عموم قوله تعالى : «إلاً 
ِكْرَاةَ بي ادن » وعموم الآييات 
اللأخحرى» ويتأكد هذا المعنى يما أشارت 
إليه الآيات من وحود أناس يكفرون 
بعد الإيمان وتطلب منهم التوبة إلا أنهم 
لا يتوبون ؛ بل يستمرون في الكفر 
ويزدادون فيه » ورا تابوا ثم عادوا إلى 
الكفر واستمروا فيه وازدادوا كفرًا » 
تزداد هذه الحقيقة تأكيدًا بعدم اكتراث 
القرآن باتخاذ هذه العملية وسيلة 
لتشكيك المؤمنين » إذ بِيّن طبيعة الإيمان 
والهدى والحق . 

الاستدلال على قتل المرتد من 
القرآن: 

انفرد اك يل بن عاشور 
بالاستدلال على عقوبة القتل للمرتد من 
القرآن الكريم فقال : (وقد أشار 
العطف في قوله : «إقَيَمُت4 (البقرة : 


. ابن عاشور ء التفسير : ؟ / د78‎ )١( 
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7 بالفاء المفيدة للتعقيب إلى أن 
الموت يعقبُ الارتداد » وقد عَلِمْ كُ 
أحد أن معظم المرتدين لا تحضر آجالهم 
عقب الارتداد » فيعلم السامع حيئئذ أن 
المرتد يعاقب بالموت عقوبة شرعية 
فتكون الآية دليلاً على وجوب قتل 
المرتد»230 , 

ونحد عند التأمل في هذا الاستدلال 
أنه غير دقيق ؛ إذ حمل الآية على اجاز 
من غير ضرورة ؛ حيث إنه رأى أن 
التعيب بالفاء لا يمكن أن يكون حتيقة 
بدليل الواقع » فحمله على المحاز على أنه , 
إشارة إلى التعقيب بتنفيذ حكم شرعى 
هو القتل » وهذا مسلك غير صحيح ؛ 
لا نبيته فيما يلي : 

ليس هتحتاك السناق بين اللغرييت 
والأصوليين على أن الفاء العاطفة تفيد 
معنى التعقيب مع الترتيب دائماء وإنما 
يذهب كثير من اللغريين والأصوليين إلى 
أنها تأتي بمعنى (ثم) للزتيب والنزاخي» 
نحو قوله تعالى : إوالزي أخرج 
مو عُقَاءٌ أ حَوَى» 
(الأعلى : 4 ه 

- وعلى 0 القائلين بأن الفاء 
تفيد التعقيب دائمًا بدون تراخ فإنهم 


تخلدت المسيلم 
” المعاصر 
نزوة أن التعقيي: يكرق عن الفقن 
بهء أي أن الفاصل الزمنى الذي لابد 
مته بين المتعاطفين بحكم العرف أو السنة 
الإلمية لا يعد تراخيًا يخدش من معنى 
التعقيب؛ ولهذا يرى هولاء في مثل قوله 
تعالى : «آلم تر أن الله أنزَل مِنَ 
السّمّاء ء مَءً فتصبحٌ الأررض مُحْمْضَرَةٌ إن 
الله لْطِيفْ خبسير» (الحج : 8 أن 
التعقيب بالاخضرار حاصل » لكن 
ضمن السنة في نمو الزرع بين نزول 
المطر وامضراره() . 

وبناء على ما ذكرنا فلسنا يحاحة إلى 
اللجوء إلى امماز كما فعل الشيخ ابن 
عاشور ؛ إذ الحقيقة ممكنة على احتلاف 
الأقوال في الفاء » إِمّا بحملها على إفادة 
الترتيب فقطء أو اعتبارها يمعنى (ثم) 
ف إفادة الترتيب والتراحي » أو باعتبار 
أن التعقيب فيها بحسب سنن الموت 
المعتاد بعد المرم وانتهاء الأحل دون أي 
روج على اللغة أو قواعد الأصول» بل 
إن هذا المنهج هو الأصل الذي ينبغي 
اعتماده » لأنه اعتماد على الحقيقة ولا 
يصار إلى المماز إلا إذا استحالت . 
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- وعلى افتراض أن الفاء تفيد 
التعقيب بدون تراخ فإن المعنى اجازي 
سيعود على التركيب اللغوي بالنقض » 
حيث يصبح التركيب بعد اسستبدال 
الحقيقة بابحاز كما يلي : من يرتدٌ منكم 
عن دينه فأميتوه وهو كافر .. إذ يُحَوَلُ 
المجازٌ العطف إلى جواب الشسرط » 
ويصبح جحواب الشرط ف «إقأوليك 
حَبطْت أَعْمَالْهُمي4 اسعنافًا » وهو ما 
يداقض تركب الجملة الأصلية التى 
تقضى القواعد باتفاق أن الفاء هنا في 
ولكث) لسري لأن الفعل 
المضارع محمزوم9؟» , هذا كاف ف نقد 
استدلال الشيخ ابن عاشور على قتل 
المرتد من القرآن الكريم. 
مفهوم الردّة في القرآن عند الشيخ 
عبد العزيز جاويش : 
يتبنى الشسيخ عبد العزيز حاويش 
مفهومًا خاصًا للردّة في القرآن والتى 
يرى أنها لم تذكر في القرآن غير مرتين: 
- ني قوله تعالى : زولا يََانُون 
فوتكم حتى يَرْدوكُمْ عن دييكم ! إن 
استطاعُوا وَمَنْ يَرْنَلِدْ مِنَكُمْ عَنْ ديبه 


, 1555 لاه طئل دار ابن كثير  دمشق‎ / ١ : انظر : السيوطى (جلال الدين) : الإتقان في علوم القرآن‎ )١( 


البوطى (محمد سعيد رمضان ): مباحث الكتاب والسنة : »148٠‏ ط. جامعة دمشق ‏ كلية الشريعة 1948, 
(؟) انظر : عضيمة (عبد الخالق) . دراسات لأسلوب القرآن : ع جزم : لا قسم: ١اء‏ صفحة : 174, ط, جامعة الإمام 
محمد بن سعود ‏ الرياض . 
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ليمت وَهُوَ كَافِرٌ قَأُولَيِكَ حَبطْت 
أَعْمَالُهُمْ في لديا وَالآخِرَةٍ وَأُوَليِكَ 
أَمْحَابُ اللار هم فِيهًا خَالِدُون» 
(البقرة : )١١17‏ 0 

فيرى أن السياق » وروح الكلمة » 
يشيران إلى أن الارتداد المذكور في الآية 
هو الارتداد عن منازلة الأعداء الذين 
كانوا يقاتلون المؤمنين ليردوهم عن 
دينهم كفارًا بعد إذ آمنوا» يؤكد هذا 
المعنى من غملال السياق الذي يتحدث 
عن القتال في الآيات السابقة » ويخلص 
إلى أن الردة ليست الفسوق عن العقائد 
الإسلامية لشبهة قامت بأنفس المرتدين» 
ولكنها ردتهم عن نصرة الإسلام » 
وتخلفهم عن تأبيده وحمايته ء بينما 
أعداؤه يكيدون له ويحاربون رسوله 
والقوامين عليه . ' 

الموضع الفاني الذي د كرت فينه 
الردّة قوله تعالي : فإيَأَيَا الْذِينَ ءَامَنُوا 
وف ين عن ديه فَسَوف بَأِي 

ل زم جام ري 0 نه أولَةٍ على 
5 مين أَعِرَةٍ عَلَى الَكَافِرِينَ 
0 
َوْمَة لَائِم ذَلِكَ فصل الله يُؤْتِيِهِ مَنْ 


يَشَاءٌ وَاللّهُ وَاسِعٌ عَلِيم) (المائدة : 
6 . 

ويرى أن التدبر في سياق الآيات 
السابقة لهذه الآية يؤكد أنها لا تكاد 
تخرج عن معنى آية البقرة290 . 

نلاحظ امح عرو ماو 
تحديد معنى الردّة من بعض الآيات وَل 
يستقصها » وفسّر الردّة بعيدًا عن 
الإضافة التى ارتبطت ا 
الردة مرتيط بالدين ما يعنى الرجوع 
عنه؛ بينما خصه هو بالرجوع عن نصرة 
الدين يما لا يستلزم معنى الكفر .. كما 
ناقض نفسه في هذه النقطة عند حديثه 
عن المرتدين غير المحاربين(؟2 » حيث إنه 
فرق بين مرت محارب وآحر غير محارب» 
ماسر ديكا بعري بد 
ذاتها . 

من ناحية أخرى فإن ما رتبه القرآن 
على الردّة من جزاء لا ينطبق إلا على 
الكفر » فالتخاذل عن الجهاد لا يستلزم 
إحباط الأعمال والخلود في النار . 

وأيضًا تحدّث عن الردّة في غير حالة 
الحرب » فبين أن الكفار كانوا يودون 
رد المسلمين عن دينهم حسذكء ثما يعنى 


)١(‏ انظر : حاويش (عبد العزيز) : الإسلام دين الفطرة ,الحرية : 18١‏ وما بعدها . ط. ديوان المطبرعات اللنامعية ‏ الجزائر - أثر 


القرآن في تحرير الفكر البشري : !5 وما بعدها » ط. النهضة ‏ مصر . 


(؟) انطر جاويش : الإسلام دين الفطرة والحرية : /141 . 


بجلة المسلم 
” المعاصر 
أن الردة هدف ذو بعدٍ معنوي غير 
عرتبط حركة القتال . 

وبهذا يتضح عدم دقة هذا المفهوم 
الذي قدمه الشيخ عبد العزيز حاويش 
عن الردة ف القرآن . 

رأي الدكتور محمد عمارة في 
مفهوم الردّة في القرآن : 

يرى الدكتور محمد عمارة أن 
الآيات القرآنية تتحدث عن رده النفاق 
والمنافقين وأنها ردّة ذاتية وسرية غير 
معلنة ؛ ولهذا السبب لم يتضمن النص 
القرآأني عقوبة دنيوية للردة » إذ 
للمنافقين أحكام عخاصة(١)‏ . 

وهو رأي يجانب الصواب ‏ فيما 
نرى - إذ كيف تكون الردّة سرية 
وتتخذ محاولة لتشكيك المؤمنين » هذا 
إن كان يقصد بالمرتدين أنهم كانوا 
مؤمنين ثم تحولوا إلى النفاق فهذا ما لم 
يحصل » ولو كان الأمر كذلك لسماهم 
منافقين وإلا تداخحلت المصطلحات » 
وإن كان يقصد أنهم كانوا منافقين 
وتحولوا إلى مرتدين فإنه لا يستقيم 
أيضما؛ إذ إن القرآن وصف لمرتدين 
بأنهم كفروا من بعد ما تبين لهم الحدى 


السنة الخامسة والعشرون العدد (88) 


ومن بعد ما حاءتهم البينات » وأنهم 
كفروا بعد يمان » وهذا الوصف لا 
ينطيق على اللدافقين الذين لم ينبت لهم 
الإيمان أصلاً » فعن أي شىء يرتدون . 
أما الذي تحدث عنه القرآن من قول 
المنافقين كلمة الكفر بعد إسلامهم 
(التوبة : 1/4)» فإنما يعنى إعلان الكفر 
بعد إعلان الإسلام » فهي ليست ردة 
وتحولاً من الإبمان إلى الكفر كتلك التى 
تحدثت عنها الآيات » كما أنه نخلط بين 
الردة عن الدين التى هي الأصل في 
المصطلح؛ وبين ما سماه الردة عن كامل 
الولاء والموالاة للجماعة: والردة بهذا 
اللعنى هي عين الحرابة التى علل بها قثل 
المرتد» بينما ذكر أن القرآن لم ينص على 
عقوبة للردة لأنها سرية ولا تعدو مزاولة 
الشك» وإن فضح القرآن لردة المنافقين 
عن الولاء ‏ التى تحدث عنها ‏ كاف 
لإلحاق العقوبة بهم كما هو الحال في 
قضية الإفك(') وغيرها من القضايا التى 
يكشف حقائقها الوحي » فردة المنائقين 
لم تعد سرية بهذا الملحظ » فضلا عن 
مضمون الحرابة في بعض جوانب التفسير 
الذي قدمه الدكتور عمارة للردة في 


)١(‏ أنظر : عمارة (محمد) ء حرية الضمير .. واعتيار الروح ‏ يملة العربي : ١748 ١177‏ -الكويت » العدد : ٠اكء‏ كائرن الأول 


مككك. 


. ونزول براءتها ف القرآن (انظر أوائل سورة النور)‎ ٠ المقصرد قصة اتهام السيدة عائشة . رضىالله عنها  بالفاحشة‎ )١( 
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الآيات التى لم يستةصها. 

ثالما: مواقف الكتاب المعاصرين من 
قتل المرتد: 

كما أشرنا سابقًا فإنٌ الردّة أعذت 
حيوًاهامًا من دراسنات الفكر لاصو 
ولا تزال مطروحة على بساط البحث » 
وفيما يلي نعرض اتجاهات الكتاب 
والمفكرين في تناوهم لموضوع قتل 
المرتد» والتى يجمعها الانطلاق ف معابحة 
الموضوع » على أن هناك استفهامًا 
يطرح نفسه ف تحديد العلاقة بين فقتل 
المرتد وحرية الاعتقادء فتوزعت 
الإحابات بين المفازتقة والتوفيق على ما 
سنبينه في التصنيف التالي : 

١‏ منهج تبريري توفيقي : انطلق 
من الحكم الفقهي بقتل المرتد على أنه 
قضية محسومة » وجعل يفلسسف هذا 
الحكم تارة على حساب تخصيص 
النتصوص القرآنية المانعة من الإكراه ف 
الدين » وأرى على حساب توسيع 
مفهوم الردّة إلى ما هو أعم من الكفر 


وتغيير الرأى» وتم بناء على ذلك تقرير 
بعض التعليلات لقتل المرتد وتوصيف 
الردة . 

فالردّة استخفاف بالدين » وتمهيد 
الطريق للانسلال من الجامعة الإسلامية 
وتمرد على العبادات والتقاليد » والشرائع 
والقوانين » بل على أساس بناء الدولة 
نفسها ء فالارتداد يرادف حربة الخيانة 
العظمىء وبالتالى فمقاومته تعتبر واحبًا 
مقدسًاء فهي تغيير للولاء » وتبديل 
للهرية » وتحويل للانتماء » وخروجٌ على 
الجامعة الإسلامية بكل مقوماتها الدينية 
والوطنية والسياسية » صرح بذلك المرتد 
أم لم يصرح » فقتل المرتد إتما هو قضاءٌ 
على عنصر الخرابة المتمثلة بالإعلان عن 
الكفر والشك في الإاسسلاء(١)‏ : 
والتسامح مع المرتد يعنى السماح بانهيار 
الكيان الأساسي للدولة وغدت حرعة 
الردّة بذلك من النظام العام قي مفهوم 
التشريعات الوضعية » وهذا ما لا يمكن 


أن تتسامح فيه شريعة أو قانون0(؟ . 


)١(‏ انظر تفصيل ما أجملتاه ني : ابن عاشور ء التحرير والتنوير : 7 : 775 ء أصول النظام الاجتماعي ف الإسلام : 10/١‏ وما بعدها. 
محمد الغزالي » حقوق الإنسسان بين تعاليم الإسسلام وإعلان الأمم المتحدة : ٠١1‏ ط:١‏ المكتب التجاري ‏ مصر 19517 . يوسف 
القرضاوي ء جحريمة الردة وعقوية المرتد ان ضوء الكتاب والسنة : 1ه ط:١‏ مكتية وهبة . القاهرة 115 . محمد سعيد رمضان 
البوطي , اللنهاد في الإسلام : 717 ط:١‏ دار الفكر ‏ دمشق 1151 . بري (محمد زكريا) » الإسلام وحقوق الإنسان ‏ جملة عالم 
الفكر : ١١51١١‏ . محمد عمارة » حرية الضمير .. والاختيار ‏ بجملسة العربي : 178 . الديرشوي ( عبد الله) » الرأي ومدى 
المسئولية عنه في التشريع الإسلامى : 14 وما بعدهاء رسالة استكمال لدرجة الماحستير ل الفقه وأصوله ء كلية الشريعة ‏ اللدامعة 


الأردنية اس نققلء. 


خد الحم 
المغاصر 

ويمكتنا أن نسجل الملاحظات التالية 
على هذا اللنهج : 

-١‏ انطلقت هذه الأراء فق تبرير 
عقوبة الردّة من إسقاطات استنياطية 
اعتمدت على مقاربات بعيدة عن 
الإطار والفذلرف الذي تحدث عنه 
الفقهاء ؛ حيث إنه لا يوجد صدى لا 
ذكرهوه في كتب الفقه الى تقرر 
المسألة0؟) . 

؟- تكاد معظم المحاولات التوفيقية 
التى ذكرناها تجمِعٌ على إسقاط العقوبة 
على أمر حمر غير الكفر تعددت 
تسمياته ( الخيانة العظمى ‏ الخروج عن 
الجامعة ‏ الاستهزاء بالدين ‏ الحرابة ..) 
إلا أن الذي يدعو إلى التساوٌل هو أن 
يا من هذه العناصر لم يُذكر ف تعريف 
الردة الذي كاد يجمع الفقهاء على أنه 
الكفر بعد الإسلام) فهو محرد تغيير 


الفكرة تجاه الدين » فقمتى ثبت ذلك 
على الفرد حكم بردّته وثبتت عليه 
إجراءات العقوبة . 

وما دامت العقوبة عند بعض هؤلاء 
ليست على الكفر » إذ لا [كراه في 
الدين» وإما هي عقوبة على الحرابة أو ما 
ذكروه .. وكل ذلك يتحقق عندهم 
مجرد الإعلان عن الكفر » فالسؤال 
الذي يطرح نفسه: ما الطريق للفرد إذا 
لم يعد يقتع بأن الإسلام حق ؛ ولم 
يستطع أحدٌ إزالة شكوكه » وقرر تغيير 
دينه من غير ضوضاء ‏ تحت مغللة لا 
إكراه في الدين ‏ مع احترامه لأنظلمة 
الجتمع الإسلامي الذي يضم بين أفراده 
غير المسلمين ؟ 

لعلنا يد الأجابة غدد أصيحات هذا 
الاتجاه » أنه لا توجد حالة يتم فيها 
الإعلان عن الكفر بعد الإسلام جرد 


(1) العمر إتيسير) » حرية الاعتقاد ف ظل الإسلام : 144 وما بعدها . محمد فتحي عشممان ؛ من أصول الفكر السياسي الإسلامي : 
4 ط:١‏ » موسسة الرسالة ‏ بيروت 5. الكيلاني (عدى زيد) » مفايهم الحق والحرية ف الإسلام والفقه الوضعى : 2١4814‏ 
طز1ء دار البشير ‏ عمان 191/9 . 

(5) حاول الدكتور البوطى عزو علة الحرابة في الردة إلى الحنفية نظرًا لمنعهم قثل المرتدة » وهي محاولة غير دقيقة » لأن الحنفية وضعوا 
عقوبة بديلة للمرتدة » كما أنهسم حكموا بقتل المرتد الذي لا تتأتي منه الحرابة كالشيخ الفاني ( انظر : النهاد في الإسلام : 1717 
4 ومن ناحية أخترى فقد ناقض الدكتور البرطى نفسه ف هذه النقطة حين اعتير أن بحرد الإعلان عن الردة يعتير حرابة » فكيف 
يكون إعلان الرتدة عن الردة حرابة » ومن لم لاتقتل » لأن الحرابة لا تتأتي من المرأة » إلا إن كان رأيه تلفيقا بين رأي الحنفية في 
الحرابة ورأي اللجمهور ان قتل الرتدة (انظر الجهاد : 111 » وحرية الإنسان ف ظل عبوديه لله عر وحل : 5 وما بعدها) , والغريب 
أن الدكتور البوطى قد ضمن حديثه عن تريم المرتد يجميع صرره باعتبار الردة حرابة بلانها كلامًا يشعر بأنه يرى عقوبة الردة هي 
التعزير» وهذه عبارته حرفًا: «ونظر! إلى أن مقاومة الحرابة أيَا كان مصدرها ء تحتاج إل سياسة لا ينهض يمسنولياتها ولا يقدرها -حق 
قدرها إلا الحاكم أو إمام المسلمين » ققد كان النظر فق أمر المرتد وسميل القضاء على عطره عائذا إلى ما يراه إمام المسلمين بئاقب 
بصيرته وإخلاصه لمصالم الأمة » من -حبس له أو تضبيق عليه أو محاوره له اف أمر الشبهات التى اعتمد عليها ئْ ارتداده » أو قتل له » 
إن رأى ذلك» . اللجهاد : 4 » ثم عزا بعد هذه العبارة إلى كتاب الإحكام في تمييز الفتاوى عن الأسحكام للقراني » وقد عدت إلى 
الكتاب فلم أحد فيه شيئا فيما يخص الردة. 


للدآك 
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تغيير الفكرة » أو أنه بوسعه أن يمارس 
معتقله الحديد ببند وبين نفسه دون أي 
إعلان » وبالتالي يكون متمتعًا بحصن 
إلا إِكْرَاة في الذين» إذ لاتدأتي منه 
الحرابة0") . 

ونستطيع أن نعير عن هذه الإحابة 
بأنه بوسع هذا الشخص أن يتحول من 
مسلم إلى منافق » ولكن ليس بوسعه أن 
يتحول إلى كافر (ذمي) ! 

والسؤال الذي يبقى مطروحًا هنا 
ماذا أضافته آية لإلاً إكرَاة في اللين» 
لهذا الشخص إذا لم يكن من حقه 
الإعلان » فهو يتمتع بالحرية الداخلية 
قبل هذا النص وبعده؟ 

3 أهم نقطة توفيقية يعتمد عليها 
هذا الاتجاه هي اعتبار الردة خروجًا على 
النظام العام والقانون » وأنها جرعة ف 
كل القوانين يعاقب عليها ف جميع 
الأنظمة . 

ولدى التأمل جد أن هناك خلطًا بين 
أمرين مختلفين هما: النروج من الإسلام 
والخروج على الإسلام(2) رغم الفارق 
الكبير بينهما ؛ إذ الخروج على الإسلام 
)١(‏ انظر : البرطي » الها في الإسلام : 10 . 


روج علئ الدنستون يتمئل في حركة 
ملموسة تدرك آثارها ء أما الخروج من 
الإسلام فلا يتعدى تغيير المعتقد ثما لا 
يؤثر على غير صاحبه ما دام لم يقنزت 
بأي عنصر من عناص الفوضى أو 
الحرابة أو الفتنة » ولا يمكن اعتبار برد 
تغيير الفكرة تحاه الدين أو الدستور 
خروحًا عليه لملحفلين : 

الملحظ الأول: أن ممرد الإعلات 
عن الأفكار لا يوصف باللحرمية حتى لو 
خالفت الدستور ما دام صاحبها ملتزمًا 
بالقوانين والأنظمة ف المجتمع والتى 
تضمن حرية الاعتقاد() , 

الملحظ الثاني: أن الدستور ف 
امجتمع الإسلامي ينطوي على التنووع 
ويضمن لأفراده التعددية الدينية 
والفكرية:؛ فأهل الكتاب ومن ف 
حكمهم من الذميين هم صنف من أفراد 
امجتمع الإسلامي ؛ هم ما للمسلمين من 
حقوق وعليهم ما عليهم » ويلتزمون 
جميعًا بقانون واحد ونظام واحد يضمن 
لكل حقوقه » وللمجتمع وحدته9؟) 
وتكامله » لذلك فإن محمرد تغيير المعتقد 


(1) انطر : عبدالحميد متولي » مبادع نظام الحكم في الإسلام : .ا ط:4» منشأة المعارف_ الاسكندرية 1574 . 
ل ا : ١‏ من رسالاتنا : حرية الاعتقاد في القرآن الكريم » حيث نرى فرفًا بين حرية الاعتقاد 


والحرية الدينية . 


(4) يقول الدكتور حورج آرم : ( إن ملحب القرآث على قدركاف من الوضوح مضمونًا وصياغة » ويفسح بجالاً واسمًا للتوازن بين 
حس الوحلة وبين الاعتراف بالتعددية التى شاءها الله نفسه منذ بدء الخلق) ؛ ( انظر له » تعدد الأديان وأنظمة الحكم : 0111 . 


بحلدت المسلم 


المعاصر 
لاب يَعَدُ عخالمًا للدستور ؛ لا سسيما وأنه 


ينص على أنه «إلاً إكرَاة ففي الدّين» . 

#- يعتقد الكشبرون أن ردة المسلم 
تثير الشكوك في صفوف المسلمين» 
وتدفع ضعاف الإبعان إلى اتباع الهوى 
وربما الردة » لكن منهج الإسلام ف بناء 
العقيدة لا يدعو إلى هذا القلق » بل لم 
ييال القرآن ممحاولة أهل الكتاب 
تشسكيك المسلمين بدينهم عن طريق 
الردة «وقالت طَائفَةٌ مِن أل الكتاب 
عَامِنوا باللزي أثر ِل عَلَى الْلين َامَنو ١‏ 
وَجة النهارٍ وَاكْفُرُوا َاخِرَ ره لعلَهُمْ 
يَرْجعُو(0/1لا تؤينوا إلا لمن تبع 
0 الْمُدَى هُدَى الله أن 
يؤتى أحَد مل ما أوتيتم أو 00 
عند ربكُْ قل إن الْفَصْل بد الله تيد تيه 
مَنْ يَشَاءٌ وَاللَّهُ وَاميعٌ عَلِيم» (آل 
عمران : 7/١1‏ - 7) » فالإبهان لا يقبل 
إلا إن كان مبنها على تفكير مستقل من 
كل فرد » ولا يصح فيه التقليد واتباع 
الآباء » بل كان التقليد هو أشد ما عابه 
الإسلام على المشركين » فإذا كانت 
العقيدة غبنية على قواعد صحيحة فلا 
خحوف على صاحبها من ردة فرد ف 
اممتمع » فإن تزعزع شىء من إعانه 
فذلك فرصة له ليصحم اعتقاده وفق 


كك 


السنة اللخامسة والعشرون2 العدد (88) 
منهج علمى ؛ أما بالنسبة للمقلدين فإن 
يعانهم عادة يكون كإعان العجائز وهو 
أصلب من أن يزعزعه ردة شخص من 
السلمين » وإنا لترى في المجتمع 
الإسلامي نموذحًا مصغرًا لذلك » فما أن 
يطرح عالح من العلماء رأيًا غير مألوف 
على العامة حتى نحدهم ينبذونه 
ويتهمونه وهو ما يرال مسامًا مشهودًا 
له بالعلمء » فكيف لو ارتد؟ لن تزيد 
ردته الناس إلا كرمًا له ونبدًا » فضلاً 
عن أن يشكك في إعانهم . 

؟- منهج توفيقي تسأويلي : ينطلق 
هذا الاتجاه من نصوص القرآن على أنها 
القاعدة الأساسية في الحكم ؛ فيعتير 
نصوص منع الإكراه في الدين كليسة 
محكمة) ويفهم من خلافنا ما يرد من 
نصوص السنة التى تقرر عقوبة لاردّة 
وقد ثم التأويل لهذه النصوص من خلال 
افنراض أبعاجٍ موضوعية لورودها كحالة 
الحرابة» أو ظروف سياسية تليّست بها ؛ 
أو من خلال اللدمع بين النصوص المطلقة 
والنصوص التى تشير إلى بعض القيود » 
وذلك محمل المطلق على المقيد » وق 
كل الحالات اختلف تقرير نوع العقوبة 
بين القتل والتعزيز » كما اختلفت آليات 
أصحاب هذا الاتحاه ف تأصيل أفكارهم 
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ودرجة العمق فيها() . 

وأمم نقد يمكن أن يوج ه إلى 
أصحاب هذا الاتجاه عدم الدقة في تحديد 
مدلول مصطلح الردة » فنجدهم 
يستعملونه .ععنى الكفر بعد الإيمان 
عندما ينفون وجود عقوبة.للردّة في 
القرآن » ويضيفون إليه معنى الحرابة 
عندما يتعاملون مع نصوص السنة . 

وهناك فريق آخخر اعتمد على تأويل 
اللفاهيم بدل تأويل النصوصء فاعتمد 
على مفهوم حاص للدين»؛ وبناء عليه 
أصبح للردّةَ مفهوم حديد » يتمثل 
بالإيهان بالله واليوم الآخر والعمل 
الصالح » ونمحد أصلا لهذا المفهوم ف 
تفسير المنار؛ حيث عرف الردّة بأنها 
الرجوع عن أصول الدين الأساسية 
والتى حددها بالإيان بالله والإيمان 
بالغيب واليوم الآخرء والالتزام بالعمل 
الصالح("2 . وبالتالي فالارتداد كمفهوم 
لا يرتبط بقضية الإبمان بالله أو الإعان 
باليوم الآخر » إنما للمفهوم مصداق آخخر 
يرتبط بقضية - العمل الصالح ‏ الذي هو 


عبارة عن مفهوم كلي عام ؛ ولعل 
أقرب المصاديق إلى اللهن هو ما نعبر 
عنه بالأعمال المناقضة للكليات كالعبث 
بأمن العباد والبلاد والظللم والجرمة 
والقتل والبغي والفتئة » وكذا مناقضة 
القيسم و المثل الأملاقية والإنسانية 
العامة0), 

يلاحظ على هذا الرأي انطلاق 
صاحيه من مفهنوم حاص للدين يتمثل 
بالإهان بالله واليوم الآخر والعمل 
الصالح؛ إلا أنه مص الردّة بالرجوع عن 
العمل الصالح؛ قفدت عنوانا جديدًا 
خرائم أصرى كالبغي والفساد . وهو 
بهذا الاتجماه قد حلط بين المصطلحات 
وابتعد عن البعد المناص لمفهوم الردّة 
المضافة إلى عموم الدين » حيث إنه 
خصها يجانب من جوانبه من غير 
ضرورة . 

منهج تخليلي واقعي : انطلق 
أصحاب هذا المنهج في دراسة الردّة من 
حلال تحليل الواقع » وإدراك الأسباب 
التى أدت إلى وجحود ظاهرة الردّة في 


. انظر آراء هذا الاتجاه : محمد توفيق صدقى , الإسلام هو القرآن وحده » جملة المبار : 28117 م4 - جلا‎ )١( 
وما بعدها » وحرية الفكر في الإسلام : ا . محمود شلتوت الإسلام عقيدة‎ ٠١1 : عبد المتعال الصعيدي » الحرية الدينية في الإسلام‎ 
عبد الحكيم حسن العبلي . الحريات العامة : 4777 وما بعدها  محمد سليم العرًا » في أصول النظام اللنائي‎ 7٠1١ : وشريعة‎ 


الإسلامي: ىت وما يعدهاء ط. مشأة المعارف - مصر . 


(7) محمد رشيد رضاء تفسير المنار : ”7 / 4 الاء ط:7 ء دار المعرفة ‏ ببروت . 
(؟) الشيخ الركابي » خخطاب المشروع الوحدوي بين الفكر والممارسة : 57 4ة؛ ط:؟ دار علاء الدين ‏ دمشق 1151 , 


رعلة المسشلم 
المعاصر 

اجتمع » ويتوزع أصحاب هذا المنبهج 
على اتحاهين مختلفين : 

الأول : يعزو المسسألة إلى بعد 
سياسي » يتمثل بالسلطة التى غيبت 
الحكم الإسلامي 8 ومكنت من السلاخ 
تمع من الإسلام ووقوعه ف 
الجاهلية2١)‏ , 

الثاني : يعزو المسألة إلى بعد معرق» 
حيث يرى أن التحولات التى شهدتها 
الإنسانية اليوم بلغت حدًا لا يسمح 
بقبول الطرح القديم لمسألة الاعتقاد » 
مما يدعو إلى تحليل أسباب التقصى من 
الإسلام والردّة عن الدين » والعمل على 
تأسيس جديد للإيمان » يقوم على 
الإرادة الش خصية في ظل الاحتلاف 
والتعددية التى أرادها الله . 

وهي نظرة ديناميكية داعحلية 
خارحية » داحلية ؛ إذ هي تفهم 
الأسباب التى دعت فقهاء الماضي 
لإصدار قتاويهم قي خخصوص المرتد 
لكنها لا تبررها ولا تعتمدها في مواجهة 
مشكلة الإيمان في عالمنا المعاصر » بل 
تقترح عوضًا عنها تمشيًا حديدًا قائمًا 


السنة !الئامسة والعشرون العدد 347 


على ميدأ حرية الاعتقاد القادر وحده 
على مواجهة فعالة لظاهرة الردّة ؛ 
وتارجية لأنها تدرك التحولات العميقة 
التى تجتاح العالم الإسلامي والفكر 
الإنساني » وتعتبر أنه لابد من تأسيس 
إعان حديد هذا العالم الجديد لا يتعامل 
مع الردّة من انب الاعتيارات 
القسانونية» بل يراها مسألة وعي 
وفهه9). 

ويلاحظ على أصحاب هذا الاتجاه 
أنهم ابتعدوا عن دراسة الردّة من خلال 
النصوص وما تفيده من دلاللات للفت 
الانتباه إلى ناحية مهمة هي عناصر الفعل 
في تشكيل ظاهرة الردّة » ومعابلجة 
الموضوع من خملال أسبابه بعيدًا عن 
الانفعال » مع مراعاة الواقع وتطوراته. 

الخائة : 

إن ما قدمناه ف دراستنا لقضية الردّة 
من خلال الآيات الموصلة لحرية 
الاعتقاد؛ ولموضوع الردّة كما عرض لا 
القرآن ؛ يؤكد لنا عموم النهي عن 
الإأكراه في الدين كما يشمل المرتد الذي 
يكفر بعد الإسلام » إذ علة نفي الإكراه 


: أقطاب حذا الاتجاه هم : سيد تطب ف كتابه (معالم ف الطريق) ء وأبو الأعلى المودودي ني كتابه ( الإسلام واللباهلية ) ؛ انظر‎ )١( 
. ١48 17 النيفر (احميدة) ء من الردة إلى الإبئان إلي وعى التداقض جلة دراسات إسلامية مسيحية : ل » عدد:‎ 

(7) أقطاب هذا الاتماه هم جمال البنا في كتابه : (حرية الاعتقاد في الإسلام ) وعحمد الطالبي نٍ مقاله : (الخرية الدينية - نظرة إسلامية 
) وهو ماتبئاه د. أحميدة النيفر في مقاله : (من الردة إلى الإيمان إلى وعي التناقض . بملة دراسات إسلامية مسيحية : /1- 8) وقد نقلت 


عنه التسبة إل البنا والطالى ‏ 
و 


حوار حدّ الردة في الفكر الإسلامي المعاصر : قراءة نقدية في ضوء النص القرآني عبد الرحمن حللي 


متحققة فيه » فقد تبيّن الرشد من الغي 
بالنسبة له ؛ كما أن نصوص القرآن 
التى تَحدّئت عن الكفر بعد الإبمان لا 
تساعد على القول بقتل المرتد بل تؤكد 
العكس » فنجد الذين كفروا بعد إعانهم 
أناسًا يعيشون بين المسلمين على كفرهم 
الجديد » وربما أسلموا ثم عادوا إلى 
الكفر واستمروا عليه وازدادوا فيه . 

إلة أناها لخدم من تومن فل السنةه 
وما أوضحناه من اتحاهات في التعامل 
مع موضوع الردة »وما نجدهقي 
المصنفات القديمة منذ القرن انامس 
المجحرى من أنه لم يقع في شىء من 
المصنفات المشهورة أن النبي يَللِهُ عاقب 
مرتدًا أو زنديقًا بالقتز(١)‏ » وما يؤكده 
الباحفون من أن ألفاظ الردّة التى وردت 
على لسان المورعين والتى عبروا بها 
عما حدث من بعض الأعراب في صدر 
خلافة الصديق ‏ نه لا تعنى الكفر 
المخرج عن الملة ؛ لورود نصوص أخرى 


تثبت الإهان لأصحاب هذه الأعمال 
التى وصفت بالردّة » إضافة إلى الأبعاد 
والتداملات السياسية التى تلقى بثقلها 
التاريخي في صيافة التصور حول 
موضوع الردّة0؟) , 

كل هذه المعطيات تعطى الباحث 
مبررًا للاقتصار على المعطى القرآني 
الذي بيناه » مع التأكيد على حاجة 
المكتبة الإسلامية إلى دراسة تنطلق من 
هذا المعطى تستوعب موضوع الردّة من 
خلال نصوص السنة القى تبدو 
متعارضة؛ ومن خلال حركة الردّة عبر 
التاريخ » وعلاقة موضوع الردّة 
بالسلطة وتاريخ تلشوع المصطلح 
وتطوره . 

ولايد من التنويه لأمر مهم وهو أن 
عدم تحريم من يغير معتقده إلى غير 
الإسلام لا يعنى عدم تحريم ذلك إذا ما 
كان عبثا أو غير مؤسس على فكر جاد» 
فليس كل ما يعتبر محرمًا في الإسلام 


)١(‏ انظر: العيني (بلدر الدين) : عمدة القارىي شرح صحيح البخاري : 74 / ١م‏ ط. دار إحياء الثراث العربي ‏ بيروت . ثقلاً عن 


ابن الطلاع (5 ١‏ 4 - 51 5ه) ف أحكامه . 


(؟) انلر حول هذه الإشارات : رجحب محمد عبد الحليم » اللردة في ضوء مفهوم حديد : 415 , ط. دار التهضة العربية - مصر . محمد 
عمارة » الإسلام والحروب الديدية : 01 ومابعدها 575 دار علاء الدين ‏ دمشق . سعيد عيد الفتاح عاشورء أضواء على حراكة الردة 
في الإسلام بحلة عالم الفكر : 521 الكريت م : 1١1‏ اع: 1947-5 . 

حاج عبد الرحمن إبراهيم . الردة بين الحرية الدينية والتحرهم الحئائي » يحث تمهيدي في مرحلة الماحستير في كلية الإمام الأوزاعي - 
بيروت 19817 . إلياس شوفاني ء -حروب الردة ط:١‏ دار الككتوز الأدبية . بيروت 1445 - آمال القرامي » حرية المعتقد في الإسلام » 
ط:١‏ مطبعة النجباح ‏ الدار البيضاء 17 محمد نور فرحات ‏ الإسلام وحرية العقيدة » الحلة العربية الحقرق الإنسان :88 : العدد: 


لل 


عرد السام 

المغاصر 
يعتسبر جرمة يُعاقَبُ عليها الفرد » 
فالتجريم له عقوبتان دنيوية وأخروية » 
أما التحريم فهو فيما بين العبد وربه » 
وبالتالي فلا يلزم من حرية الاعتقاد 
إباحسة الكفر أو الباطل أو المثروج من 
الإسلام» وإنما الملقصود هو رفغ سلطان 
البشر عن التدعل في معتقدات الناس 
والنحاسبة عليهاء وترك ذلك إلى رب 
العياد ؛ إذ هو الوحيد الذي يعلم 
بأسرارهه(١2‏ » وكذلك فإن عدم وجود 
عقوبة دنيوية للمرتد لا يعنى إرشاد 
المسلمين إلى ترك دينهم وتجريب الأديان 
الأخمرى » ولا تعارض بين أن يكون 
الدين حريصًا على بقاء أتباعه فيه وبين 
أل يعاقب من يتركه ؛ لأن دين الإسلام 


السئة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 
يتميز عن غيره باعتماده على العقل ف 
بناء العقيدة وجعله الطريق السليم إلى 
الإبمان الصحيْح ؛ لذا فهو لا يخشى أن 
يفكر أتباعه فيه لأنهم إن فكروا يه 
فسيزدادون إعاثاء وإن لم يهتدوا إليه 
فالله أعلم يسرائرهم ولا يكلف الله 
نفسًا إلا وسعها . 

وعليه فالردّة عن الإسلام / الكفر 
بعد الإيهان لا توجحب قتل المرتد» وإنما 
يترتب عنها حرام يقع فيه هذا الذي 
كفر » وهو اتحاه تدعمه الآيات القرآنية 
المؤصلة لخحرية الاعتقاد » ويؤيد ما اتجهنا 
إليه الشرط الذي وافق عليه الني كَل في 
صلح الحديبية من أنه إذا أسلم مشرك 
يعاد إلى قريش وإذا ارتد مسلم لا يعاد 
إلى المسلمين2"0 , 


زفتعرف 


. 3.17 : انظر : عبدالمتعال الصعيدي : » الحرية الديتية ان الإسلام : د" عبد الحميد متولي » مبادئ نظام الحكم ل الإسلام‎ )١( 
(؟) انظر : أبو محمد عيد الملك بن هشام ء السيرة النبوية : * / /الات: مصطفى السقا ء إبراهيم الأببارى » عبد الحفيظ شلبي‎ 


طاولا البابي الحلي همهو . 


لكآ 


تساول الباحث موضوع الردة من 
خلال المنفلور القرآني » ودعا الباحثين 
إلى تناول الموضوع من منظور السئة مع 
لتبيه إلى أنه يمتنع شرعًا قيام تعارض 
بين القرآن بوصفه الأصل والسنة 
بوصفها تطبيقا وبيانا له . وتوقع 
الباحث احتمال الادعاء بنسخ السئة 
لأدض القراتي أو تخضيضها لمنوضسة؛ 
فدعا الباحثين إلى دراسة هذا الاحتمال 
مع إبداء شكه ف أن تسفر هذه الدراسة 


عن ثبوت السسخ أو التخصيص ؛ 


(*) الأستاذ بكلية الحقوق - جامعة الإسكتدرية. 


تعقيب على بحث 
حد الردة 
كني الفكر الإسلامي المعاصر : 
فراءة نندية 
في ضوء النص القرآني 


الدكتور عوض محمد عوض!" 


لاعتقاده بأن دلالة النص القرآني لا تقبل 
النسخ ولا التخصيص . 

واستعرض الباحث النصوص القرآنية 
الى أصلت حرية الاعتقاد ء ثم 
النصوص القرآنية التى تحدئت مباشرة 


عن الردة 2 وأشار إلى آراء بعض 


ارات 


المعاصرين الذين أولوا التصوص القرانية» 
وأيدوا قتِل المرتد » ورد عليهم مفندًا 
آراءهم , ثم عرض لمواقف المعاصرين 
من عقوبة المرتد » وحصر مناهجهم في 
ثلاثةء أولها : منهج تبريري توفيقي » 


.مملة_ المسلم 
المعاصر 

والفاني: توفيقي تأويلي » والفالث: 
تحليلي واقعي » وخخلص الباحث في نحتام 
دراسته إلى أن نصوص القرآن التى 
تحدثت عن الكفر بعد الإبمان لا توحجب 
فتل المرتد » وكل ما يترتب عليها هو 
حرامٌ يقع فيه من كفر . 

تقدير البحث : 

عرض البحث لقضية من القضايا 
التى يوليها الفكر المعاصر أهمية كبرى » 
وهي حرية الاعتقاد . ولما كان الانتصار 
هذه الرية من سمات العصر الذي نعيش 
فيه»ء فمن الطبيعي أن يكون موقف 
الإسلام منها محل اهتمام من قبل 
المسلمين المعاصرين » ويزيد من أهمية 
هذا اللوضوع ما يتعرض له الإسلام في 
الوقت الحاضر من حملات لتشويه 
صورته في عيون المؤمنين به وفي عيون 
الآخرين ؛ وذلك لاعتبارات سياسية في 
المقام الأول . ولعل حرية العقيدة من 
أولى القضايا التى يكثر فيها الددل . 

والواضح من البحث أن صاحيه لم 
ينهج فيه نهج الفقهاء » فهر لم يسلك 
مسلك السلف ف إيراد النتصوص 
القرآنية والأحاديث النبوية واستعراض 
أقوال الأئمة وفقهاء اللذاهب ف بيان 


حكم المرتد ؛ وهل يقتل أو يعزر ؛ 


لم ءات 


السسئة الخامسة والعشرون2 العدد (88) 
وشروط إيقاع الحد أو التعزير» وإنما 
اكتفى بالوقوف أمام النص القرآني 
مرتكرًا بصفة أساسية على المبدأ الذي 
يقرر حرية الاعتقاد في الإسلام والذي 
أكدته الآية الكرعة :لإلاً إكُرَاة في 
الدّين» »ثم استدل لرأيه بعديد من 
الآيات القرآئية الى تتسق في جملتها مع 
هذا المبدأ » والتى يثبت بعضها أن 
أشخاصًا ف عهد الرسول كفروا بعد 
إهانهم ثم تابوا ثم عادوا إلى كفرهم 
وأوغلوا فيه» ومع ذلك فقد سملت هذه 
الآيات من ترتيسب حزاء دنيوي على 
ارتدادهم 2 قتلاً كان أو ما دونه من 
صنئوف العقاب , 

ونرى أن المنهسج السليم يفرض علينا 
البدء بتحرير الموضوع قبل النوض في 
تفاصيله ؛ لأن كثيرًا من وجوه الخلاف 
مردها إلى اللبس ف فهم المراد.»مصطلح 
الردة . والردة التى يتعين البحث ف 
حكمها هي الردة الخحضة » أي جرد 
الخروج من الإسلام » سواء كان ذلك 
بالتحول إلى غيره من الأديان » أو 
بالخروج منه إلى غير دين . أما المذروج 
على الإسلام » سواء باللحاق بأعدائه » 
أو بالتشنيع عليه والكيد له » أو بالتغرير 
بالآخمرين وإغرائهم بالخروج منه » فليس 


حوار 


من طبيعة الردة ولا هو من لوازمها . 
والبحث ف مدى جواز العقاب على 
هذه الأفعال يخرج عن نطاق البحث في 
موضوع الردة» وإذا وجب العّاب على 
هذه الأفعال فلا شأن لذلك بحرية 
الاعتقاد » وإنما هو من باب السياسة 
الشرعية . 

والذي نراه أن الحديث عن حرية 
الاعتقاد وتصيفها ضمن بجموعة 
الحريات التى تنص الدساتير والتشريعات 
المعاصرة على كفالتها فيه قدر من امجاز 
أو التسامح » ذلك أن الاعتقاد بطبيعته 
لا يكون إلا حرًا .وإذا ل يكن له في 
التصور ارد إلا حال واحدة فلا معنى 
لسلكه ف عداد الحريات العامة ووضعه 
في صعيد واحد مع حرية التعبير وحرية 
التنقل وحرية العمل ونحوها ء» فهله 
الحريات يمكن أن تكفل وأن تُسلب أو 
ايك كل إن الزحة لكوي د رمي 
اللصيقة بصفة الإنسانية ‏ تعرضت 
للإنكار والسلب لفترات طويلة من 
التاريخ؛ استرق الإنسان فيها أخاه» 
وأسقط عنه صفة الإنسانية » وأحاله 
«شيئًا» . 

إن الحرية من خصائصها القابلية 
للسلب والتقييد » أما مالا يقبل أن 


تعقيب على بحث حد الردة في الفكر الإسلامي المعاصر 


د. عوض محمد عوض 


يسلب من الإنسان أو يقيد فلا يصح 
وصفه بأنه حرية ء وإنما هو فطرة 
وجبلة؛ والاعتقاد ‏ ومثله التفكير ‏ من 
هذا القبيل» فالعقيدة فكرة ترسخ في 
النفسء وتصمد لكل عرامل النفى؛ 
وتسمو إلى مرتبة المسلمات » وهي تبلغ 
هذا المدى إما لقبولما ابتداء باقباع 
وتسليم » أو بعد تمحيص واقتناع؛ ولأن 
الاعتقاد حالة باطنية وليس حركة 
عضوية فإنه يستعصى على الإرغام . 
ومن هنا فنحن نرى أن قوله تعالى : 
إلا إكرَاة في الدّينٍ4» هو خبر قبل أن 
كرد كسان ربعيو حك دللا 
بالواقع .فالاعتقاد ‏ لكونه انختيارًا حرًا - 
يستعصى على الإحبار » ومتى تبين 


'الرشد من الغي فلكل امرئ أن يختار 


9ك 


لنفسه ما يشاء . ولأن الأمر هكذا فلا 
يجوز لأحد أن يكره غيره على الدحول 
ف أي دين » كائنا ما كان ء أو على 
البقاء فيه » لعدم جدوى هذا الأكراه . 
وإذا صح فهمنا للنص القرآني على هذا 
الوحه » حاز لنا التقول مع الباحث بأنه 
لا يقبل النسخ ؛ لأن النسخ لايرد على 
الأخبار . 

وقد وردت في القرآن الكريم 
إشضارات عديدة تؤكد المعنى الذي 


تلد المسعلم 
المغاصهو 
فهمناه » ونكتفى هنا بالاستشهاد بآيتين 
الأعراف : قال الْمَلا الليين 
ا روا من ليه جنك شتيب و 
0 
دن في مِلْتِنَاقَال أَوَلو كنا 

0 (الآية : 88) . وقال تعالى 
في سورة هود على لسان نوح ول 
يَاقَوْمِ ريم إن كنت عَلَى بيْنَةٍ ةَ 
َي نئي رَحْمَة ين عند ميت 
عَلَيْكُمْ أنِْْمْكْيُوهَا وَأَشهلَهَا 
كَارِهُون4 الأية : )١8‏ فهذا شعيب 
يسفه قومه ؛ لأنهم يريدون [كراهه هو 
ومن معه على الخروج من دينه والعودة 
في ملتهم ؛ ودليله على سفههم أنهم 
يظلنون الإأكراه سبيلا للإمان . وهذا 
نوح يصارح قوم بأن الله قد آتاه بيئة 
من عنده فعرضها على قومه » فآمن من 
آمن وكفر من كفر ولأنه يدرك حقيقة 
ادبن زنا سم مد مسي كا 
المخالف على الدخول ف دينه حثا له في 
المقابل على الكف عن حمله هو ومن 
معه على العدول عن دينهم والعودة إلى 
دين قومهم . 

ونلاحظ من سياق الآيتين أمرين: 
الأول: أن كلا منهما عتمت 


ينا 7 من 


1ك 


السنة الخامسة والعشرونت2 العدد (م84) 
باستفهام استنكاري لا يحتمل غير 
جواب واحد » وذلك للدلالة على 
سححف المخاطب الذي يتجاهل الطبيعة 
البشرية ويتعامى عن المسلمات . 

والناني: أن كلا من النبيين الكرعين 
لم يدلل على فساد منطق قومه بأنه ومن 
معه على الحق وأنهم على الباطل » بل 
دلل على فساد منطقهم بالتعجب من أن 
يكون الإكراه ف اعتقادهم سبيلاً لحمل 
إنسان على ترك دين آمن به والدحول 
ف سواه » وذلك بغض النظر عن صحة 
هذا الدين أو فساده ؛ لأن الإكراه ليس 
من شأنه أن يكون وسيلة لتحقيق هذا 
الغرض ؛ ومن ثم فإن اللجوء إليه لا 
يجدي . 

ومماله دلالة واضحة في هذا المقام 
خلو القرآن على كثرة آياته التى تناولت 
موضوع الردة من النص على عقوبة 
دنيوية للمرتد. وكل ما رتبته هذه 
الآيات على الردة هو حسران المرتد 
ار ير 
وغضبه واستحقاقه للعنته وخلوده ف 
لملاب الالموق لاخر وار ع أذ 
للردة عقوبة دنيوية لكان المقام مناسب 
ف هذه الآيات للنص عليها » لاسيما أن 
العودة إلى الكفر بعد الإيهان ليس محرد 


حوار 


خطيئة » بل هي المخطيئة الكبرى » وإذا 
كانت النصوص القرآنية قد أمسكت 
عن التصريح بتقدير عقوبة دنيوية للردة 
رغم مناسبة القام لذلك واكتفت 
بالمزاء الأخروى »؛ فمعنى ذلك أن هذا 
هو كل الواحب في الردة .ويتأكد هذا 
الفهم متى لاحفظن! أن القرآن عندما 
عرض ف نصوص أقل عددًا من نصوص 
الردة لماص لا تدانيها في الفحش 
والشناعة » حرص علي بيان عقوباتها 
الدنيوية » وهو ما يبدو في نصوص القتل 
والحرابة والسرقة والزنى والقذف ومع 
أن العقوبة التى تقررت في القرآن لكثير 
من هذه المعاصى أهون من العقوبة التى 
قررها جمهور النقهاء للردة » وهي 
القعل. 

ونضيف إلى ذلك أنه لو جاز أن 
يكون الإسلام قد أمرنا بقتل من يدسلخ 
منه بعد الدخحول فيه لوجب أن يكون 
قد أمرنا كذلك بقتل من يرفض ابتداء 
الدخول فيه ؛ وذلك لاتحاد العلة » وهي 
الكفر . ولما كان جمهور الفقهاء على 
أن الكافر ‏ كتايا كان أو وثًا ‏ لا 
يمجير على ترك دينه والدحول في 
الإسلام؛ ولا يعاقب على إيثاره الكفر 
على الإعان » فما ينبغي أن يختلف حكم 


تعقيب على بحث حد الردة في الفكر الإسلامي المعاصر 


1ك 


د. عوض محمد عوض 


الكفر الطارئ عن حكم الكفر الأصلى» 
ولاغيرة ايساق امن تلات لتبرير 
التفرقة بين النوعين » فهي لا تصمد 
للنقد لما تنطوى عليه من تكلف . 
والحق أن معصية الكفر تختلف عن 
سائر المعاصى في أنها تقع عدوانًا على 
حق الله اللقفالص . ونقصد بهذا 
المصطلح هنا معنى يختلف عن لمعنى 
المنداول في كتب الفقه والذي يرادف 
حق الجماعة » فالفقهاء يصفون الركاة 
بأنها حق الله » ويصفون حد الزني بأنه 
حق الله » ويعتيرون البر بالوالدين وصلة 
الرحم وأداء الشهادة وإماطة الأذى عن 
الطريق من حقوق الله » وهذه الحقوق 
في واقع أمرها مقررة للجماعة », لان 
نفعها عائد إليهم » وإنما أضيفت إلى | لله 
من باب المجاز ؟ إعلاء لشأنها » وتنبيهًا 
لأهميتها » وتأكيدًا لوجوب كفالتها . 
ولمذا كان العدوان علبى هذه الحقوق 
موجيًا للعقاب الدنيوي عليها ؛ لأن هذا 
العدوان يورث اضطرابا في حياة الناس 
ويلحق الأذى بهم » فكان العقاب عليه 
من أجلهم ودفاعًا عن مصاحهم .وليس 
الأمر كذلك بالنسبة لإبمان الناس با لله 
والتزامهم بعبادته » فهذا من حقوق الله 
الخالصة التى لا يتعلق بها حى لأحد من 


بجلة المسلم 
المعاصر 

البشر . 

الآحروث بالله وأن يعيدوه حق عبادته. 
وإذا كان إخلاصنا لله وحبنا لإخواننا 
في الإنسانية يفرضان علينا هداية 
الآخرين إلى الله ليظفروا بنعمة الإيمان 
حدود الدعوة واللجوء إلى استعمال 
القوة التى تصل إلى حد القتل لحمل 
الآحرين على الإهان بالله , إلا أن 
يكرن ثمة نص قطعى الثبرت والدلالة 
يفوضنا ‏ نيابة عن الله في قل من 
يرفض الإيمان أومن يخرج منه بعد 
الدحول فيه . وليس هذا النص وحود ؛ 
ولا نتصور أن يكون له وحودء ذلك أن 
الله لو شاء أن يحمل الناس جميعًا على 
انان لكل علانمنا بصرح يه اتن 
القرآني : «إولؤ طَاء رَبك لآمَنَ من في 
الأرْض كُلْهُمْ جَهيمَا أفأنت 2 تَكْرِهُ 
الناس حتى يَكُونوا مُهِنين» (يونس : 
5 وتأمل طلاقة القدرة في قوله تعالى: 
«كُلْهُمْ جَمِيعًا)4 . وإذا كان الله قد 
أراد لنا أن نختار ملء حريتنا بين الإعان 
والكفر ؛ ونهى رسوله عن حمل الناس 
على الإجهان به كرهاء فكيف يقبل 
عقلا أن يفوضنا في قتل من يرتكس في 


1ك 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (88) 
الكفر بعد إعانه . والله بعد غنى لا يزيد 
في ملكه أن يعبده الناس » ولا ينقص من 
ملكه أن يكفروا به » «إإنا تَكْفرُوا أندم 
وَمَنْ في الأرْضٍ جمِيًا قن الله لبي 

حوِيد) ( إبراهيم الآية : ./). 

وإذا كان الله لم يحرم أحدًا من عحلقه 
من عطاء الربوبية » فوسع ملكه الير' 
والفاجر » والمؤمن والكافر » وكان 
قادرًا على أن يعطل الأسباب فلا 
تستجيب لمن كفر » وكان قادرا على 
إزهاق روحه ؛ بل على ألا يخلقه ابتداى 
فكيف نضيق يمن لم يضق به ربه في 
ملكه » وكيف نزهق حياة من منحه ربه 
الحياة بدعوى أنه لا يؤمن به » وكأننا 
أغير على دين الله من الله . 

ومما يدعو إلى الحيرة أن في القرآن 
إشارات كثيرة تدل على أن عقّاب المرتد 
موكول إلى الله في الآمرة » أمافي 
الحياة الدنيا قلا عقاب عليه بجحرد 
ارتداده» ولا ندرى لِمَ لَمْ يلاحظ كثير 
من الفقهاء دلالة هذا الإشارات . 

وأخصيرًا فإن القائلين بوحوب قتل 
المرتد أو بعقابه مما دون ذلك لا ينصرون 
الإسلام كما يظنون ؛ فلا فائدة للإاسلام 
من أضله الله بعد إذ هذاه » ولا خير 


للإسسلام فيمن أبطن الكفر وأظهر 


حوار 


الإسلام تقية مخافة العقاب ؛ فمثل هذا 
ضرره أكبر من نفعه . وإ الإسلام لا 
يعنيه الاستكثار من المنافقين » وإنما 
ينتصر فحسب بالمؤمنين الصادقين . وإذا 
كان الإسلام يذم النفاق ويجحذر المؤمنين 
من كيد المنافقين » فكيف يصح لنا أن 
نصنع بأيدينا وأن نقيم بين أظهرنا فئة 
من المنافقين » مرج الإاسلام من 
قلوبهم؛ وأعمرس خخوف العقاب 
ألسنتهم؛ فغم علينا أمرهم » نحسبهم 
معنا وهم يد علينا » يضمرون للإسلام 
الشر ويتربصون به الدوائر » وهذا 
بالضبط ما يؤدى إليه تقرير العقاب على 
الردة » فليس من شأن التهديد بالعقاب 
عليها حمل المرتد على الرجوع إلى 
الإسلام »وإنما شأن التهديد بالعقاب 
جعله منافقًا يظهر الإسلام وييطن 
الكفر؛ وحكمة الله في التشرع تتنزه 
عن ذلك . 

بقيت كلمة تضاف إلى ما ذكره 
الباحث ردًا على العالم الجليل الشيخ ابن 
عاشور بشأن دلالة الفاء في قوله تعالى: 
وَهْوَ كَافِرٌ َُولَيِكَ حَبطت أَعْمَالَهُمْ في 
دنا وَالآرَةٍ وَأُوليِك أَصْحَابُ الثار 
هُمْ فِيهًا خَالِدُون) » فقد ذهب الشيخ 


تعقيب على بحث حد الردة في الفكر الإسلامي المعاصر 


شاقة 


د. عرض محمد عوض 


الجليل إلى أن العطف بالفاء المفيدة 
للتعقيب تشي إلى أن اموت يعقب 
الارتداد » وقد علم كل أحد أن معظم 
المرتدين لا تحضر آجاهم عقب الارتداد» 
فيعلم السامع حيئئذ أن المرتد يعاقب 
بالموت عقوبة شرعية » فتكون الآية 
دليلاً على وحوب قتل المرتد » وقد 
عقب الباحث على ذلك بأن الفاء 
العاطفة عند اللغريين لا تفيد التعقيب مع 
التزتيب دائماء وإفا هي عند كثير من 
اللغريين والأصوليين تأتي .ععنى «ثم» » 
أي للتزتيب والتراحي » وزاد بأنه حتى 
على مذهب القائلين بأنها تفيد التعقيب 
دائمًا بدون تراخ » فإن التعقيب يكون 
يحسب المعقب به » أي بحسب سنة 
الموت المعتاد يعد الهرم وانتهاء الأحل . 
ثم أشار إلى أن صرف الفاء إلى المعنى 
الذي أراده الشيخ ابن عاشور من شأنه 
أن يخيل العطف إلى جواب للشرط 
ويجعل جواب الشرط في الدملة استعناقاء 
وهو ما يناقض تركيب الحملة الأصلية. 
وما ذكره الباحث سديد» ونضيف 
إليه أن النصوص القرآنية تفرق ‏ كما 
تفرق اللغة ‏ بين ا موت والقتل » ومجعل 
لكل منهما معنى يباين الآخر من بعض 
الوجوه » فالموت هو زهوق الروح من 


المشلم 
المغاصر 
تلقاء نفسها » أما القتل فإزهاق الروح 
بفعل فاعل . والآيات القرآنية تترى ف 
الدلالة على ذلك . قال تعالى :ِلإوَمًا 
مُحَمّدُ إِلذَ رَسُولْ قَدْ حَلَت ين قَيِْه 
الرْسْلُ أقإِن مات أ َيل اقلعم عَلَى 
عْقابكُو (آل عمران )١144:‏ وقال 
تعالي :أيه الِْينَ َامَُوا لا ونوا 
كَالْذِينَ كقَروا وقائو لإخرَانهم إِذا 
صَرِبُوا في الأرْض أ و كانوا غُرَى لو 
كَانوا عِندنا ما مَأنُوا وَمَا قيِلُوا4(آل 
عمران : )١7‏ » وقال تعالى : لين 
َم في سيل الل أو مم لَمَْرة ين 
اله وَرَخْمَةٌ خَيْرٌ مِمَا يَجْمَعُونَ 
ْ دولين نتم ؤ فيكم لإلَى الله 
تخشرون») (آل عمران الآيتان 1١1‏ ع 
وقال تعالى ْول هاج 


ججملة 


لدين هَاجَرُوا 
في متيل الأو ثم قيلُوا أو انوا 
رُم الله رقا حَسَنا دلج : 

الآية /ه) وما كانت الآية التى استدل 


السنة الخنامسة والعشرون2 العدد (84) 
بها الشيخ ابن عاشور على عقوبة المرتد 
تتحدث عن موته لا عن قتله » فإنها لا 
تصلح سنذا لرأيه » بل هي دليل ضده ؛ 
لأن مؤداها أن المرتد إذ يموت فإنا يموت 
حتف أنفه ولا يقتل بسبب ردته. ولا 
يعتزض بأن الموت حنس والقتل نوع » 
وأن الإشارة إلى الموت تتسع للقتل ؛ 
فهذا القول يصح حين يتسع المقام 
للعموم » أما حين يقتضى التخصيص - 
لأن المقام مقام عقاب دنيوى ‏ فدقة 
البيان القرآني كانت تقتضى التصريح 
من جهة » والتخصيص من جهة أخرى. 
ونوكد في تام التعقيب ما نبه إليه 
الباحث من أن نفي العقاب على الردة 
لا يعنى إباحتهاء إذ لا تلازم بين 
الأمرين؛ فليس لمسلم البتة أن يحل 
الكفر» فهو أكبر الكبائر » غير.أن تحريم 
أمر لا يقتضى بالضرورة العقاب عليه في 
الدنيا » والردة النحضة من هذا القبيل . 


تعزقاف 


-51١5- 


تسعى الجلة ابتداء من عددها 44/٠‏ 
- وهو العدد الاحتفالي المخاص كرور ه؟ 
عامًا على إصدار الجلة - إلى تطوير سياستها 
في باب خدمات المعلومات وذلك لمواكبة 
مقتضيات العصر؛ بحيث سيقدم الباب 
تعريفا وتقييمًا لمواقع على الإنزنت تشمل 
الأنشطة والدوريات والمؤوسسات الفكرية 
الإسلامية. كذلك سيقدم الباب أيضًا نشرة 
إخبارية للأحداث والمؤتمرات والندوات اليّ 
يتم الإعلان عنها على الشبكة ف شتى 
المالات الإسلامية. هذا بالإضافة إلى دليل 
لأهم المواقع البحثية والمعلوماتية الي تهم 
فئات الباحثين والمفكرين ف مختلف المعارف 
الإنسانية . 
وتدعو النجلة بهذا كافة السادة من 
العلماء والباحثين للمشاركة في تنمية هذا 
الباب بالأفكار والآراء. كذلك نأمل منهم 
أيضًا المساهمة في فصوله لتفعيل نشاط هذا 
الباب . 
التحرير 


1ك 
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سكاك 


طبيعة الموقع : 

موقع على الإنترنت يهدف إلى 
التعريف بالمنظلمة الإسلامية للتربية 
والعلوم والثقافة (إيسيسكر) 0016ةاو! 
لةاناثانات محة عاأتتمعاء5 ,أوممتتلدعنلع 
.(155500) نمأأدعاموو:0 والمنظمة 
كما ورد ف تعريفها بالموقع هيئة دولية 
تعمل في إطار منظمة المؤتمر الإسلامي؛ 
وهي متخخصصة في ميادين التربية 
والعلوم والثقافة والاتصال. 

الجهة التابع ها الموقع: 

كما ورد في المادة (؟) من الميثاق أن 
الرباط عاصمة المملكة المغربية هي مقر 
المنظلمة - إيسيس كو- وللمنظمة أن 
تنشئئ مراكز ومكاتب أو مؤسسات 
تابعة لما أو تحت إشرافها في أي بلد 
آخخر بقرار من المؤتمر العام» وبناء على 
اقتراح من امجلس التنفيذي للمنظمة. 


ااا 


المنظمة الإسلامية للتربية 
والعلوم والثقائة 


113/1101 15650.01 الالهاينا//: مادا 


د. هانوء محبي اكدين عطية 


الجمهور: 

يوجه الموقع خحطابه بصفة عامة إلى 
مسلمي العالم الإسلامي الذين تمثلهم 
المنظمة من خلال حكوماتهم» وبصفة 
خخاصة إلى القائمين على الأعمال الخيرية 
الي تهدف إلى حدمة الإسلام في شتى 
بجالاته,. 

أهداف الموقع: 

يهدف الموقع إلى التعريف بأنشطة 
المنظمة المختلفة الي قدمها ومازال 
يقدمها منذ إنشائه وحتى الآن. وقد جماء 
في إطار تعريف أهداف المنظمة على 
الموقع في المادة (4) من الميثاق ما يلي: 
تقوية التعاون وتشجيعه وتعميقه بين 

الدول الأعضاء في ميادين التربهة 

والعلوم والثقافة والاتصال. 
له تطوير العلوم التطبيقية واسستخخدام 

التقانة المتقدمة في إطار القيم 


حدمات ا معلرمات المنظمة الإسلامية للتربية والعلوم والثقافة د. هانيع تحبي الدين عطية 
111 1 1 1 1 1 ذا ملام اا »اا ااا كط 


وامثل العليا الإسلامية الثابتة. 

8 تدعيم التفاهم بين للشضلعوب 
الإإاسلامية والساهمة في إقلرار 
السلم والأمن في العالم بشتى الوسائل 
ولاسيما عن طريق التربية والعلوم 
والثقافة والاتصال. 

صر تدعيم التكامل والسعي للتنسيق بين 
الموؤسسات المتخحصصة التابعة لمنظمة 
الموتمر الاسلامي في محالات التربية 
والعلوم والثقافة والاتصال وبين 
الدول الأعضاء في المنظمة الإسلامية 
-إيسيس-كو- تلعي ما للتضامن 
الإسلامي. 

نر جعل الثقّافة الإسلامية حور مناهج 
التعليم في جميع مراحله ومستوياته. 

دعم الثقافة الإإاسلامية؛ وحماية 
استقلال الفكر الإسلامي من:عوامل 
الغزو الثقافي والتشويه؛ والمحافظة على 
معالى الحضارة الإسلامية وخخصائصها 
المنميزة. ْ 

ع حماية الشخخصية الإسلامية للمسلمين 
في البلدان غير الإسلامية. 

وتأتي هذه الأهداف في إطار الوسائل 

الي نص عليها في المادة (ه) من الميئاق 

كما يلي : 

ع العمل على نشر الثقافة الإسلامية ولغة 
القرآن الكريم لغير الناطقين بها في 


اا 


جميع أنحاء العالم من خلال التعاون 


مع المنظمة العربية للتربية والثقّافة 
والعلوم ومع المنظمات والميئات 
الإاسلامية المعنية:؛ وذلك بوضع 
اللخنطط ودعم المشروعات المناسبة. 
دعم المنظمات الي تهتم بشؤون 
التربية والعلوم والثقافة والاتصال 
ما يخدم أهداف المنفلمة الإسلامية .- 
إيسيسكو. 

دعم الجامعات و الكليات والمعاهد 
الملتخصصة في علوم القرآن الكريم 
واللغة العربية والثقافة الإسلامية, 
سواء أكانت أهلية أم عامة» وتحسين 
مناهجها ومقرراتها وكتب الدراسة 
وأساليب التعليم الخاصة بهاء لتحقيق 
التكامل الثقافي. 

دعم المراكز والموسسات المتخصصة 
لرعاية النشاط العلمي والتزبوي 
الذي يقوم به أفراد أو هيات أو 
جمعيات خيرية أو مراكز إسلامية 
تعنى بنشر الثقافة الإسلامية وتعليم 
القرآن الكريم واللغفة العربية» 
وتشجيع ودعم جهود الدول الأعضاء 
في تنمية برامج التعليم والتدريب 
التق والتطبيقي وتشجيع الباحثين 
والمخترعين المسلمين. 


1 تشجيع جامعات البلدان الإسلامية 


بحلةت_ المسلم 
-20202” المعاصهر 
وغير الإسلامية عبر مساعدتها على 
إحداث كراسي ومعاهد وأقسام 
للعلوم والثقافة الإسلامية والتعاون 
الفعال فيما بينها. 
تش جيع البحوث والدراسات 
والتكوين اللازمة لتطوير التعليم ف 
البلاد الإاسلامية وتحسينه وإضفاء 
الصبغة الإسلامية على كل مظاهر 
الفن والثقافة وا-لحضارة. 
هو تنظيم المؤتمرات والندوات والدورات 
الدراسية؛ وتشجيع إنشاء المعاهد 
والوؤسسات العلمية والتعليمية 
بالتعاون مع الحكومات ومنظمة 
المؤتمر الإسلامي واليئات والمنظمات 
العامة ف ميادين التربية والعلوم 
والثقافة والاتصال. 
محتويات الموقع: 
يشتمل الموقع بالإضافة إلى الأهداف 
والميشاق» على تعريف عام عن المنظمةء 
والمطبوعات الي تصدرها المنظمة» 
والأعضاء؛ وتعريف عام عن الإسلام» 
وبعض الأخبار والأحداث الخاصة 
بالمنظمة. وهي بالتفصيل كما يلي: 
أولا: التعريف 
ويتضمن تعريفا عاما باميكل 
الإداري للمنظمة والاسسترائيجيات» 
وأوجه التعاون بين المنظمة والمنفلمات 


-515- 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (44) 
الدولية والإقليمية»؛ والأنشطة الي تقوم 
بها المنظمة وهي كما يلي: 

-١‏ الميكل الإإداري أو أجهزة 
الإيسيسكو وتتألف من: 

() الموتمر العام الذي يمثله الدول 
الأعضاء في المنظمة يتم تعيينهم من قبل 
حكوماتهم؛ ويراعى ف اختيارهم أن 
يكونوا من العاملين ف ميادين التربية 
والعلوم والثقافة والاتصالء ويجتمعون 
مرة كل ثلاث سنوات. 

(ب) المجلس التنفيذي ويشكل من 
مشل لكل دولة من الدول الأعضاء 
ويقوم بوضع اللوائح الإدارية الداححلية 
للمنظلمة» ما عدا ما يختص به المؤتمر 
العام» ويعين المدير التنفيذي له بناء على 
ترشيح المدير العام وذلك لمدة ثلاث 
سنوات قابلة للتجديد هرة واحدة. 

(ج) الإدارة العامة وتقوم بالإشراف 
على جميع الشئون الإدارية للمنظلمة 
ويرأسها المدير العام للمنظمة يتم انتخحابه 
لمدة ثلاث سنوات قابلة للتجديد مرة 
واحدة. 
؟- الاسس_زراتيجيات وهي أربع 
إستراتيجيات أعدتها المنظمة تشكل في 
مجموعها إسزاتيجية المعرفة وهي كما 


©» استراتيجية تطوير التربية في البلاد 


تخدمات المعلومات 


الإسلامية وقد اعتمدتها المنظمة في 
المؤتمر العام الثالث المنعقد بعمان عام 
.١ 584‏ 
© الاستراتيجية الثقافية للعالم الإسلامي 
وقد اعتمدتها المنظمة في مؤثتمر القمة 
الإسلامي السادس المنعقد بداكار عام 
١‏ 1. 
» استراتيجية تطوير العلوم والتكنولوجيا 
في البلدان الإاسلامية وقد اعتمدتها 
المنظمة ف مؤتمر القمة الثامن المنعقد 
بطهران عام .١591/‏ 
©» استراتيجية العمل الإسلامي الثقافي ف 
الغرب وقد اعتمدتها المنظمة فق 
الاحتماع التنسيقي لمديري المراكز 
الثقافية واللجمعيات الإسلامية العاملة 
في أوروبا المنعقد بكرواتهيا عام 
.١ 984‏ 
- التعاون مع المنظمات الدولية 
والإقليمية وهي تمل ٠١7‏ اتفاقية 
عقدتها المنظمة حتى مايو عام ٠٠٠١‏ 
مع منظمات دولية وإقليمية منها منظمة 
الأمم المتحدة: ومنظمة الموتمر الإسلامي» 
ومنظمة اليونسكوء ومنظمة الصحة 
العالية: والمنفلمة العالمية للملكية 
الفكرية: والمفوضية السامية للاجئين» 
والصندوق الدولي للتدمية الزراعية» 
والبنك الإإسلامي للتدمية؛ والمصرف 


المنفلمة الإسلامية للتربية والعلوم والثقافة 


د. هاتيء يي الدين عطية 


العربي للتنمية الاقتصادية في إفريقياء 

واللجنة الدائمة للتعاون العلمي 

والتكنولوجي؛ ومنظمة وزراء التزبية 

لدول جنوب شرق آسياء وجمعية الدعوة 

الإسلامية العالمية» ورابطة العالم 

الإسلامي؛ والهيئة الخيرية الإسلامية 

العالمية» ومنظمة الدعوة الإإسلامية, 

والمنظمة الإسلامية للعلوم الطبية» 

والمنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم؛ 

ومكتب التربية العربي لدول الخليج. 

4- الأنشطة الي تقوم بها المنظمة وهي 

تناول: 

(أ) المشروعات الحضارية الكبرى اليّ 

قامت بها المنظمة مساهمة منها فْ تنمية 

العالم الإسلامي تربويا وعلميا وثقافيا 

واتصالياء وهذه المشروعات هي: 

© البرنامج الإسلامي الخاص نحو الأمية 
وللتكوين الأساسي للجميع 3 
البلدان والجماعات الإسلامية» وقد 
شاركت به المنظمة في المؤتمر العالمي 
حول التربية للجميع المنعقد ف تايلاند 
عام .159٠‏ 

© برنامج التربية الأساسية والتكوين 
لتدمية الموارد البشرية في البلدان 
الإسلامية وذلك بالتعاون مع منظمة 
الأمم المتحدة. 

© كتابة لغات الشعوب الإسلامية 


كك 


بملة المسلم 

22 المعاصو 
بالحرف القرآني وقد تم حتى الآن 
تنميط كتابة (/ا١)‏ لغة إفريقية» 
وأنتجت المنظمة آلة طابعة خاصة 
بهذه اللغفات وعممتها على الدول 
المعنية» كما أنتجت حروف طباعة 
يدوية خاصة بهذه اللغات» وتقوم 
امنظلمة حاليا بتنفيذ الحزء الفاني من 
المشروع بالنسبة لبلدان آسيا الوسطى 
بالتعاون مع البندك الإسلامي للتنمية» 
ومعهد الدراسات والأبحاث للتعريب 
بالرباط. 

ه تطوير مناهج التعليم العلمي والتقاني 
في مقررات الفيزياء والكيمياء 
والرياضيات والأحياء لمختلف المراحل 
الدراسية. 

(ب) الموتمرات الي قامت بها المنظمة أو 

قامت برعايتها وهي كما يلي: 

المؤمر العالمي حول التربية للجميع في 
جوم تيين - تايلاند عام .155.٠‏ 

هه الؤتمر العالمي حول المعرفة في تورنتو 
- كندا عام /1981. 

© المؤقر الحكومني الدولي حول 
السياسات الثقافية في استوكهوم . - 
السويد عام .١9958‏ 

المؤتمر العالمي حول التعليم العالي في 
باريس - فرنسا عام .١994‏ 


-1751- 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (84) 

© الموتمر الإفريقي حول التعليم العالي في 
ديربان - حنوب إفريقيا عام .م99١,‏ 

« المؤتمر الدولي حول التعليم التق 
والمهئ في سيول - كوريا الجنوبية 
عام 19968, 

ه للؤثمر العالمي للعلوم والتكنولوجيا في 
بودابست - المجر عام 1499. 

للؤتمر العام للفرانكفونية حول التعليم 
العالي والبحث العلمي ف بيروت - 
لينان عام /159. 

ه المؤتمر الإسلامي الثاني لوزراء الثقافة 
في الرباط - المغرب عام /199. 
ثانيا: المطبوعات 
يقوم المؤتمر منذ إنشائه بإصدار 

مطبوعات باللغات العربية والإنحليزية 

والفرنسية وقد وردت في الموقع كما 
() المطبوعات باللغة العربية وهي 

تشتمل على الكتب التالية: 

هه حقوق الإنسان الاقتصادية في 
الإسلام. 

© العلوم الاجتماعية ودور الإيسيسكو 
في تنميتها في العالم الإسلامي. 

« المرأة في نظر الإسلام ومكانتها في 
امجتمع الإسلامي. 

(ب) المطبوعات باللغة الفرنسية وهي 


تخدمات المعلومات المنظمة الإسلامية للتربية والعلوم والثقافة 5 هانىء محبي الدين عطية 
تشتمل على الكتب التالية: مق أة "ا 
5 ألت 6 ع0 5ء6ممُمْ 15ه 0 5ع0010108م 5‏ 5أأه0 عجعاه 


6لا أللة!؟! أن1 2ه 

هأ 305ل لمتلهدالدأهصملة أه 6الأحمعلأه 
-818/ا0ا 19 3 كأمانا نال هباأععموروط 
.مانا 116 

نمه" 05قل 6قلة01اناط 16أأموأل 12»© 
.51310ا"! هل 

53 !"| 06 3:0نع؟ لأ 015100106 ع ©١‏ 

-[2أ0ا بال تأمعلاج'ل كع نالاععمورةط 5ع اه 


© 703215اأناكتامط 185 ملاع عنالنوه 


كيت نافيل 
ر6لالأقعنيلع «أمعييج'| أ 55500اه©» 
نال أعانا أآنان) © ,عنان1أمعأ50 


ةذ | 010لا 

أ 1618106 13 06 510:6 ع1 أت لمذاذا'ا» 
١3 200616,‏ 0305 1366م 53 

© 0305 5500 5!'! عل عأة: عاه 
5 0656 06/1612 
-130؟١|‏ ململ 16 كوول ععاداء50 
.عناوأ 

1 ةبقع" الاك كعلناعه» 
.06112115 06 5عق5ئأ0م 

عنما 086 ]أ0م انأل كممرؤاطمرطه 
5136| 

0511112 لم لندصرا» 


© 6016مماءلزعمة'! وقول مورم© فاه 


-؟1171- 


.مقأة!"!| قصهل عصسصوط"! 

اع لزع تله ,أناع'| 08 006501015 عع اه 
.013لا5 13 أ مدره© ع1 5زع121/6 2 

-للهع 11 ]كلاالة أه غازرةا عاق ورداداا»ه 
:015 

أ ا"! ع 6االدك تع أمنانا» 

0320 لأدللا تمع امه 

أ 12011100 بعنالأ موادا مملأدعبالعه 
,اطغ لهم 

0018 ع1 615/م2 1 3 ألزع مإعصمم عه 
5 13 61 

0 امع "| اناد ع0نااعاه 

.1أ5013 عأونعمغ'! عل ره أ2أأهاماحه 

ام أت غالغنا تناع لنداداه 

-أع025» 3! قل أعاأع؟ أه] أ لروأمام0ه» 
668 

065 


015 01 م35 © 


.115أ3 نالا 
(ج) المطيوعات باللغة الإنحليزية وهي 
تشتمل على الكتب التالية: 

.61115 611/اع ألاعمق أ0 ودعلا 15ه» 
اماع للمماع/ع 156 لأ عام 5ع 5ه 
عتصةاذا عط مز عععرعاءه أواءه50 0 

.0110 للا 
.1 أم 1-0005مه 


بحلةت المسلم 
> المعاصو 

مت لله1 ألعلرممواعناء0ا لدوبنان0» 
.8 الأععمعرو2 عأمواذا 

لالع هع ام! قمتئهء لازت لمة عناومأواناه 
لالع مقع عتصيةاذا 3 0م11 مه 

آأه أقأمم عتصداذا لنه1 عناومالداناه 
للا ألا 

صقاذا صا كتحاولظ لةلتناا عألممممععه 

-لاأأكناآ 0 كأنمم5م0ط ‏ عالاأن”اه 

012١‏ لماوع /الا 

عألمهاذ! ]0 غطوزا ضا لتأأمواط مقتاتناتا© 
.عع امأعممص 

6301 رطا© 

عط مآ ممتتدعالةمماق 0مة لمعلا 
أةكتنأأنات 10 الاو عط©ا أه عاتاععم5اعم 
وتاك 

.2 ©لناام/ا اأتقطاك ام 0ئ3 تناه 

0م 00ه5ع داه 
-نا© ص3 عأأأمعأء5 أومملأدعبالط 


005 مالرقاذا 


.5065م اناا 
القنالإأيةكمم أذ طحك>ا أحرع 8 ه6زمدحل © 
أ 11أأ2! 300 مأمام 0ه 
0 010لا عألرقاك! 1116 01 207 ناأأكه 
.قاع 6م05 عالتأنا 


لمواولاودعلوهم لع ام 1أ5ع0 تيلت 
.2551ل ءأما - ععوضالا/ا 
لقتمتادءلهم 065100 11 


-111- 


السنة الخامسة والعشرونت2 العدد (8/8) 
533201 - عهودأاث/ا 
أ م10 لإللاا5 211 نان برأم 116 © 
-201118 12101031509 كتامع ممه قلا 
أه واألعمماعلزممص 16 مأ ممما 
اللم تل 
لعققت عأصةاذا عه 
1٠‏ | أ0 األهداع7 انا 1116© 
5 أأعطةا 300 لانقأذ١‏ مأ تاعمر0 ل/الا»ك 
.لإاعاع50 عألصواعا مقطا ذا 
تالماع / 8100 أ0 نو أأدلارع05 0ه 
,لوتامعمرمم لعمامعتره لألطمه 
نلا 0101111131 عه 
-9أ؟ 006'5/لا 50116 10 علأنان أزماكه» 
5131| مأ كالا 
68 300 أأنانا مععاطفط ترداذا» 
.5ممللقوعالة 
أ 300 مانام 0»© 
ثانيا: أعضاء المنظمة 
ويشتمل على أسماء الدول الأعضاء في 
المنظمة مع صور أعلامها. 
النا: التعريف بالإسلام 
ويشتمل على الخدمات التالية: 
-١‏ القرآن الكريم ويتضمن نص القرآن 
الكريم بالكامل موزعا على سوره» مع 
ترجمتين باللغتين الإنحليزية والفرنسية مع 
قراءة نصية. 


ععدمات المعلومات 


المنظلمة الإسلامية للتربية والعلوم والثقافة 
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تضاح حملن لعن تطخدع «/محح .وده معمع 5 1//نصلانا 


محلل المشلم 

المغاصر 
؟- الفن الإإسلامي: ويتضمن بعض 
المخطوط ات واللوحات والصور 
مأحوذة من مركز الملك فيصل للبحوث 
والدراسات الإسلامية في جمالات خط 
العربي» والعلوم؛ والعمارة والأعمال 
المعدنية» والسيراميك» والرحاج. 
-٠“‏ الإسلام والعلم: وهي تحت الإنشاء. 
4- الموسيقية الشعبية وهي أداء صوتي 
لقطوعات موسيقية مختلفة من الدول 
الإسلامية. 


رابعا: أخبار وأحداث عن الإيسيسكو 


وهي صفحة تحت الإنشاء. 

خامسا: اتحاد جامعات العالم الإسلام, 
وهي تشتمل على بنود اتفاقية الدول 
الأعضاء في الاتحاد والفيكل الإداري» 
ونموذج طلب الانضمام؛ والأنشطة 
الخاصة بالاتحاد للأعوام ,.73١٠١١-94‏ 
وأخيرا المطبوعات الي يصدرها الاتحاد. 


سادسا: زيارة أعضاء الإيسيسكو 


للقدس 
وهي صفحة نحت الإنشاء. 
سابعًا: معرض هانوفر عن الإسلام 


ويشتمل على مداخل لمطبوعات المنظمة,' 


ومدخمل آخخر لكتب الأطفال. 
تقييم الموقع: 


يتميز الموقع مجموعة من المزايا» كما 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (984) 


ينقصه البعض. وسنعرض لما منفصلين: 

نواحي التميز: 

يتميز الموقع ببساطته في الشكل 
والمضمون؛ وذلك كما يظهر فْ صفحته 
الرئيسية حيث تتوسطها شعار المنظمة 
المتميز باللون الأخضرء تأتي أسفل منها 
أيقونات المداعل الأخرى. 

وقد تميز الموقع بصفة عامة بوفرة 
المعلومات عبن المنظلمة وأنشتطتها 
ومطبوعاتها الى استفاض فيها إلى حد 
كبير. فقدٌ ضمّن الوثيقة الرئيسية الي 
تفل ميفاق عمل المنظمة:؛ وأهدافهاء 
والأعضاء العاملين؛ والأنشطة. كما 
عرف الموقع بالمطبوعات الي نشرتها 
المنظمة باللغات العربية والإنحليزية 
والفرنسية. كما أفرد الموقع عينة مختارة 
من الكتب مزودة بصور للأغلفة مما 
أعطى إحساسا حيويا بالمعايشة هذه 
الكتب. 

نواحي القصور: 

تعد نواحي القصور ف هذا الموقع من 
وحهة نظر الباحث ذات أهمية ويجب 
أن تأذ في الاعتبار لما هذه المنظمة من 
تاريخ ورسالة كبيرة. 

فمن الملاحظات الحامة عن الموقع من 
الناحية المنهجية أنه وفمًا لما ورد بالميئاق 


هآ 


تخدمات المعلومات 


أن اللغات الي تمفل العمل بالمنظمة هي 
العريية والفرنسية والإنجليزية» إلا أن 
الموقع حاء على غير ذلك فقد أورد في 
بعض المواضع نصرصا باللغات الثلاث 
كما جاه في التعريف بالمنظلمة 
والمطبوعات»؛ وف مواضع أخرى نصوصا 
باللغة الإنجليزية والعريهة فقطء وفٍ 
مواضع أخحرى نصوصا باللغة الإنجليزية 
والفرنسية فقط كما هو الال مدخل 
الموارد» والإسلام والثقافة» وف مواضع 
أخرى بالإنجليزية فقط كما هو ظاهر في 
مداخل الصفحة الرئيسية» وق بعض 
صفحات الفن الإإسلامي مماأدى إلى 
اضطراب كبير وعدم تناسق في أداء 
الموقع. 

أما من الناحية المصطلحية جاء تحت 
مدحل الموارد عناوين فرعية هي موارد 
خارجية؛ وموارد داخلية» وهي في 
مجموعها روابط بمواقع أعمرى إسلامية 
وغير إسلامية» وبالتالي فإن مصطلح 
موارد لفظ غير دال على المحتوى غير 
صحيح من حيث المضمون. 

ومن الناحية الموضوعية ورد ف 
الصفحة الرئيسية مجموعة من المداحل 
تحت مصطلحات الإسلام؛ زيارة 
القدس» ومعرض هانوفر لعام .5٠٠١‏ 
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د. هانىء نبي الدين عطية 


وبالنظر إلى محمتويات هذه الصفحات 
فإنها جاءت في غير ذي موضوع؛ فجاء 
تحت مدخل الإسلام بعض المحطوطات 
واللوحات الخرفية والنشبية اللأحوذة من 
مركز الملك فيصل للبحوث والدراسات 
الإسلامية دون أية إشارة عن علاقتها 
بالموقع» وكذلك الأمر بالنسية لمعرض 
هانوفر حيث اكتفى الموقع يعرض بعض 
أغلفة الكتب دون تعريف بهاأو 
بعلاقتها بالمنلمة) ولم تدرج في قائمة 
المطبوعات الخناصة بالمنظلمة:؛ وبالمثل 
مدحل زيارة إلى القدس الذي تحت 
الإنشاء لم يفصح عن علاقته بالموقع. 

وبالدنسبة لمطبوعات المنظمة الي 
تحاوزت الخمسين» حاءت فيها العربية لا 
تتجاوز ثلاثة أعمالء بينما بقية 
المطبوعات باللغة الإنحليزية والفرنسية» 
وهو ما يفسر اتحاه المنظمة نحو نشر 
الثقافة الإاسلامية فق الدول غير الناطقة 
بالعربية؛ ولكن بالنظر إلى الموضوعات 
الي تناولتها هذه المؤلفات» يتضح إنه لا 
يوحد سياسةة انتقاء أو نشر على 
الإطلاق في هذه المولمات»؛ فهي متباينة 
للغاية» وغير موحدة الهدف. 

أما بالنسبة لأنشطة المنظمة واليّ 
تظهر قي رعايتها للعديد من الموتمرات 


بجلة المسلم 
"22 ” المعاصر 
والشروعات الحضارية الكبرى فقّد 
جحاءت مقتضبة للغاية وكان من المفترض 
أن تحظى كزيد من التعريف لأهميتهاء 
ولأنها أساس عمل المنظمة. 

علاوة على ما سيق فقد نقص الموقع 
العديد من الخدمات لعل أهمها من 
وجهة نظر الباحث عدم وجود قاعدة 
يانات لكبار المفكرين في العالم 
الإسلامي تَعرّف بهم وبأحائهم. 

كذلك فقد كان من المتوقع أن تتاح 
مكتبة المنظمة بأكملها على الشبكة: إذ 
ليس من المعقول أن منظمة بهذا الحيجم 
ليس لما مكتبة» وإتاحة مثل هذه المكتبة 
على الشبكة ستكون عثابة إضافة كبيرة 
لجهود المتلمة ماه الباحثين المسلمين 
وغير المسامين المهتمين بال موضوعات 
الأساسية الي تهتم بها المنظمة. 

ومن ناحية أسحرى فقد ورد في 
مدحل الدول الأعضاء أسماء الدول 
الأعضاء في المنظمة مع أعلامها فقط 
دون أية معلومات عنهاء وكان يمكن 
تطوير هذا اللدخل وجعله .عثابة تعريف 
فعلي بالدول الإسلامية» كأن يعرف 
بكل دولة وعدد س كانها ولغاتهاء 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (94) 
وثرواتهاء وغير ذلك من العناصر 
الأساسية المشتركة البيّ تنعكس ف 
حضارة عادات وتقاليد كل دولة 
كالملبس والمأكل والمشربء والزواج» 
والمعيشة وغيرها. 

وكذلك الأمر بالنسبية لمدحل 
الإسلام والثقافة الذي جاء يحوي بعض 
المخطوطات واللوحات دون أي ربط 
بينها وبين الموقع» فقد كان يمكن أن 
للزاث الإسلامي بكل مراحله ومصنفاته 
بشكل أكثر منهحية وتطورا تعكس عن 
حق حضارة أربعة عشر قرنا من الزمان. 

ومن الناحية الجمالية فقد ظهرت 
بعض صفحات الموقع بخطوط أصغر من 
مثيلاتهاء وبعضها حاء مدخلا يدوياء 
والأحر بالمسح الضوئي وخاصة بالنسبة 
المعلومات الي جاءت بالخط العربي» مما 
جعل الموقع غير متناغم في مظهره من 
صفحة إلى أخرى. 

وف الختام فإن هذا الموقع يعد متميزا 
إلى حد ماء إلا أنه يحتاج إلى مزيد من 
الاهتمام الذي يعكس قيمة المنظمة 
وفاعليتها على المستوى الإقليمي 
والعالمي. 


زعزقاف 
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رتف !استقار الاكتور مقف شوق الفنجرى 3 ْْ 
لمالم جاترة غدمة العوة والفقة الاسلاى تك 
ناظر الوقف : المدتشار وئيس هيئة قضايا الدولة 
دور الماشر اميق السكوى الجمم عمدان التصوور التأهغرة 

مانن وذو4عاودك 


السويد الأستاة/ يشت تخريم كت 


السلام علبكم ورحمة الله وبوكاته , 
انيفنا ببسعدقى أن أحيط سيادتكم علما بأن اللجنة المشكلة بموجب حجة وقف المستشار/ د١‏ محمد 
شوقى الفنجرى لصالح جائزة خدمة الدعوة والفقه الإسلامي بجلستها المنعقدة فى أول يناير للدل#ء قد 
قررت بالنسبة لمسابقة عام ٠٠١١‏ مايلى :- 
/و: تخصيص مبلغ "٠٠٠١‏ جم ( ثلاثون ألف جنية ) جوائز أصلية لاحسن البحوث فى أحد 
الموضوعات التالية : 
)١(‏ التجديد قو الققه الإسلامي ٠‏ 
)١(‏ ظاهرة الانقسام بين العقيدة والسلوك [المشكلة والمل ٠)‏ 
ا وذلك بحد أدنى قدره ١٠٠٠جم‏ ألفى جنية لكل جائزة أصلية. 
ثاديا: تخصيص مبلغ ٠٠٠١‏ "جم عشرون ألف جنية جوائز تشجيعية البح وث الجيدة 
غير الفائزة بالجوائز الأصلية فى أحد الموضوعين سالفي الذكر: وذلك بعصد أدنى قسدره 
٠‏ جم ألف جنية ٠‏ 
** ويقدم البحث بموجب (يصال فى ميعاد غايته "١‏ مارس عام ٠ 7٠٠١١‏ إلى مكتب ناظر الوقف 
الأستاذ المستشار ونوبس «يلة قضايبا الدوقة بالدوز العاشر بمجمع التحرير بالقاهرة » وذلك من عدد 
" ثلاث نسخ بما لايقل عن مائة صفحة ولا يتجاوز مالتين :؛ مسع ملخص له من عدد ه خمس سخ 
بما لا يقل عن عشر صفحات ولا يتجاوز عشرين صبفحة ٠‏ 
** وبشعتوط فى البحث أن يكون معدا للمسابقة ولم يسبق نشره أو تقديمه لأية جهة أخسرى ٠‏ وان 
يكون متميزا ويتضمن إضافات واجتهادات جديدة تنفع الإسلام والمسلمين » وألا يكمون صاحبه قد سبق 
له الحصول على جائزة أصلية فى المسابقة خلال ثلاث سنوات سابقة لإتاحة الفرصة لغفيره ٠‏ وللجنسة 
شئون الوقف طبع أى بحث فائز متى قدرت ذلك دون أى حق قبلها ودون الرجوع إلى صاحب البحث ٠‏ 
** وبقام حفل توزيع الجوائز كالمعتاد بالنادي النهري لهيئة قضايا الدولنة بشارع أبو الفسدا 
بالزمالك يوم الخميس الأخير من شهر يونيو من كل عام ٠‏ 
** وهاء التكرم بالتعميم والنشرء شاكرين لكم تعاونكم مع خالص التحية والتقدير ٠‏ 
وتفقضلوا بقبول قالق الاعتوام ,. 
تحريرا فى : ٠‏ أكتوبر سنة ٠‏ ١٠٠م.‏ 
نادية/ ٠٠‏ 
وتهيس هبئة نخاجا الدولة 
وناظر الوقف 
المستشارر 


حم د الح 


( إبراهيم معمد رقع ك إبراهييم ) 


المؤتمر الأكاديمي الدولي 
لعام ٠٠‏ عن القدس الإسلامية 


تقيم أكادكية البحوث الإسلامية و5 
رقطذ!) بإلرعلوعم امبقوفعط عأصداذا 
موثمرها السنوي الرابع في قاعة بروناي 
ل631181 أوصلء8 بكلية الدراسات 
الإستشراقية والإفريقية -أ,0 0# امهجاء5 
ب(5085) 5عألنأ5 موعأءكم لمق لقاحة 
يجامعة لندن وملمم ا أه باتدرع يمنا 
تحت رعاية معالي سمو الشيخ حمدان بن 
راشد آل مكتوم. ندوة ليوم واحد 
بعنوان القدس في الفقه الإسلامي 
والقانون الدولي ط «رواةدبمول 
300 (066ع0يارمكاسل) طوأعت عأوقاذا 
/لاقا ل160311052] وذلك يوم الثلاثاء 
من أكتوبر .70٠٠١‏ ويتم التسجيل 
لحضور المؤتمر في موعد أقصاه ١١‏ من 


9ك 


نشرة الإنترنت (8) 


د. هافوء محبي الدببن عطلبة 


.7٠٠١ أكتوبر‎ 

وسيتناول المؤتمر الموضوعات التالية: 

لق :لاع53|1نارعل 0 5لئ512 أذوع | 6ه 
لم5 الال عألصةقاذا لزمم] بيولا 
,االإقان2-اه وططقللا ,معدوامره برط 
255٠‏ 0 أأ5اة/اأمنا 

-1ا1014 أه جاع0ها/ا لانامع© 20 16 »© 
-ألذأءنال لععااا ممه معناأت لحدملاج 
-71151ة5 روالام!! عأتقاة ىما برط 1605© 
-1311ا© لانقا طوكة 16 آ0 امأللع بره 
٠ل[‏ © 

05 513105 116 لقة رروأكا/ز0 كاءرن/ثلاه 
-؟2 لاط وأا عأمداذا 30 :105 0-اح 
كم ,دالذ-اع .5 0ع قلطملا ,016550 
1م /[و5 ,لالها غ3 لإعلنه 

-/501 ]0 أمع0116© علمة رع أطمرط مه 
© وملأدكعا0 156 لصضة بزمواعرة 
,23188 1/2501 نا زط لرعادكبارول 


مجلد المسلم 
>“ المعاصر 
.لإأأساعنازمنا اوأصملع631 /لامن35 1 
-06ا© 156 لمة ذموتلول] 0لماأدنا ع١‏ » 
:مددة لوط لاط لع لذكتارعل ]0. موتاك 
82030-أة لأ5ك5-الة لممسمقطنالا 
مأملاوع - وألمقعءلم أه لأنع هناولا 
0 لملأدهط ‏ ممعل05:!/0م 156» 
ريت ل ناف نتف 2154 مأ معادكعنرول 
«طنوه1!! أعوناءعتلا ,ذا برط بها أحدم 1 
نارول أه باأمعناامنا ره 


عام /ة لاه لتر نو م6 /عأنا . عه . 511 , لبابزالالا// :مالط 
2 6 |81 5ن 6 [/818/ 510165 و ناه أو ااه 8 
4 عاطاقع !| #اماط..اومه 


. الندوة السنوية الخامسة عشر 
للغويات العربية 


تيع جمعية اللغريات العربية 508 
5001 أطوم 
بالاشراك مع جامعة يوتا -/ؤمنا 786 
لقالا أه لزأأكمه وبالتعار نمع جامعة 
يونس برجحهام -لامنا ودناهلا تمنقطاوا8ق 
ندوتها الخامسة عشر تحت لإززها© 
عنوان الندوة السنوية الخامسة عشر 
للغريات العربية اهنامهم طامعه/ 
,ر5 ]0005لا عأطقم 2ه 107 أ5ك0م الا 
وذلك في الفترة ؟-ا مارس 7٠٠١١‏ في 
ضيافة جامعة يوتا في مدينة سالت 


5 عاناو0نا 


الآ 


السنة الخامسة والعشرونت2 العدد (88) 


لاك بوتكه علها غألو5. 


وتدعو الندوة الباحثين للكتابة ف 
ال موضوعات الي تهتم بتطبيقات' نظريات 
اللغوياث المعاصرة وتحليل اللغة الغربية. 
ومكن الكتابة في أحد اممالات التالية: 
التحليل الصرفي (علم الأصوات» علم 
التشكيل؛ علم الإعراب» علم المعاني)» 
ولغويات علم الاحتماع» ولغويات علم 
النفسء ولغويات علم التاريخ.' 

ويقدم الباحئون الراغبين في المشاركة 
بأحاث في الندوة مستخلصا مع السيرة 
الذاتية ترسل بالبريد الإلكزوني في 
موعد أقصاه ١5‏ نوفمير .7٠٠١‏ 


- /8 © 1 / 3818 / نا 0 6 .م5 إلا . بن إلا ينا / / :م 11ط 
خط ,00116161665 


حلقة نقاش :بعنوان 
الأدب العربي بعد فنرة الاستعمار 


ع مجموعة دراسة الأدب العربي 118 
ملا 610‏ لإلنأ5 عالالورعآانا ١٠6زطظ6م8‏ 
(©5-ا8 ف إطار الاتفاقية السنوية مع 
الجمعية الأمريكية للأذب المقارن. 
6 


عالاأة 81 ]| /انأ/3م010© كديئة .بولدر, 


01 (0مأداعود5هكعمف ‏ لنقو رع للم 


تخدمات المعلومات 


بولاية كولرادو الأمريكية. 51 01800اه© 
وق حلقة نقاش بعنوان الأدب العربي 
وما بعد فنرة الاستعمار معنا ءأطهرم 
,أ ماوت ئع20 116 30 عتثللة وذلك 
في الفترة 755-٠١‏ من إبريل عسبام 
٠١‏ 53.. 


هذه الحلقة الي ستستمرلمدة ثلاثة أيام 
وتضم حوالي ١4‏ بحشا الكتابة في إحدى 
الموضوعات التالية: 

)05م 01 بزؤزالطوعناممه(د) 
]| عأطونة 10 بوممعط) لوأاحممام» 


6ه 


نيلت 
©5036 ,130101306 ,لملأ2عأروامءةنا»ه 
.151017 300 , 
الع ألة باد  660]65/‏ . مأممدمعوعلاه 
013105 
.نأ ,90016 ,لاعن ]نامل» 
.1/1601 لقت 055 1ه 
,©36أم ,10106 ,رععلممواط لمرعروووتاه 
.6م3105 
8 300 124100 معدم رمع تاه 
.015102101 300 055655150م015ا» 
01م 300 211111 
.(5) 510 أل 201010 300 أله 


.2101 01 كممع] ممه كتموام جاع اه 


نشرة الإننرنت (1) 


وتدعو المجموعة الباجثين للاشتراك فيْ. 


-5951- 


5 هانىء محبي الدين عطية 


١م11‏ طورمق اذوه 
ومع إل النامعمة: غده/الاامدع 6ه 
.(1)5 01176 116 ولاأتعالاناه 
وتأناام/اع] 00 م201 !© 
-0لقت .ع أطوم ' 1116 و تاتاعنا أكدرمء(36)» 
.(8)مه 
.لواألةأدمامعادمم لمج ععلممته 
-!/05100م ‏ لقت 5(7أ0رع50700ممه» 
1511٠‏ ]0112 
,4101 نا أألاء 7305‏ ,لرملغججأاجطهاه 
(.00وألهتممامعمهلة 300 
ويحب أن تتنناول الأبمحاث 
الموضوعات السابقة على أساس نظطري 
واسعة أو من لال دراسة تقندية للنص 
العربي. وتقبل الأماث باللغة الإنجليزية 
أو بأية لغة أوروبية أخرى. ا 
وتقدم الأمحاث في حدود ١٠١‏ 
كلمة مع مسنتخلص وسسيرة ذاتية 
للباحث؛ وترسل بالبريد الإلكتروني 
قسم اللغات الأسيوية والشرق أؤسطية 
في موعد أقصاه الأول من أكتوير 
0 
الاتتتحاءقلة/1لطاله»ا- دانع حقازاه تا جم ل . بإبابريه/ :صااطا 


بجلة المستلم 


2 المغاصر 


مؤثمر المحاسبة, والتجارة, والتمويل 
من منظور إسلامي 


ليم مدرسة إدارةٌ الأعمال أن هوهلاه© 
5 ك8 جامعة مأيسي -دنا لإودعدانا 
أأقاعية بالمرستون نورث 5:00رةماةطص 
تللق نيوزيلائندة لموادءجم. يولم 
بالتعاون مع كلية إدارة الأعمال -نا6ة] 
5ق أن با يجامعة ويسترت عنملا 
0/8 /]أ6!5) .كدينة سيدني ماك 
أرثر «عطائةع143 برودل/5 مؤعرها 
الرابع تحت عدوان انخاسسبة والتجارة 
والتمويل من منظور إسلامي -1دمءعءم 
8 1010 معمقصأتا ث 0010061690 رلا 
امم" وأميةاذا وذلك ف الفترة 
١4-15‏ فبراير .7٠١١‏ 

ويسىى هذا لموتمر إلى تزويد 
الأكادعيين من المسلمين وغير المسلمين» 
والباحثين» وطلبة الدراسات العليا 
وغيرهم من الفئات برؤية همولية لمفهوم 
انحاسبة والتحارة والتمويل من منظور 
الأكاهعيين والمهنيين في هذه الممالات 
لإيجاد صيغة للتعاون والتواصل بين 
التطبيقات المختلفة على مستوى العالم 
وذلك من أجل تلبية احتياحات امجتمع 


السنة الخامسية والعشرون العدد 40 6 


واحتياجمات العاملين في المؤوسسات 
التعليمية والجامعات. 
وتقبل أيماث الراغبين بالاشتراك في 
الموئمر ف موعد أقصاه "١‏ يونييو 
٠٠‏ على أن يتم تقديم مستخلص 
في حدود ٠١‏ كلمة وسيرة ذاتية 
للباحث» وسيتم إخطار المرشحين بقبول 
أبحائهم ف ١٠لا‏ سبتمير .50٠١‏ ويتم 
تسجيل الراغبين في الحضور في موعد 
أقصاه "٠١‏ أكتوير ٠٠د9.‏ 
وستمنئح الأحاث الثلاثة الأولى 
الفائزة في حتام الموتمر حوائز قيمة» كما 
سيتم نشر الأبماث المتميزة في مجلة 
المحاسبة والتجارة والتمويل من منظور 
إسلامي. .8 000106108 ,وما ونامععم 
هاناعع م65" أألنقاذا 166 :زععموناطء 
.أ ]نامل 


ألما 1 أحبمع امد مجه 1-1 لماع 1 ببايرييا// نصثاطا 


جائزة البنك الإسلامي للتنمية 
في الاقتصاد الإسلامي 


خصص البنك الإسلامي للتنمية جائزته 
السنوية لعام 7٠٠١١‏ في جمال الاقتصاد 
الإاسلامي. وتهدف هذه الجائزة إلى 
تكريم ومكافأة وتشجيع كل حهد بارز 


-7710- 


حدمات المعلومات 


نشرة الإنزنت (1) 


د. هانىء بي الدين عطية 


ومبدع ف حال الاقتصاد الإسلامي. 
ويدعو البنك جميع اللبامعات ولمراكز 
العلمية والأؤسسات التمويلية والجمعيات 
والحيفات الإإسلامية والأفراد في جميع 
أنحاء العالم إلى ترشيح من يرونه مناسبا 
للجائزة. وتشترط المسابقة ف الترشيح 
للجائزة أن لا ترشيحالهيفات أو 
الأشخاص نفسهاء ولا يرشج من هو 
ليس على قيد الحياة؛ ويجوز ترشيح 
الحيئات والأفراد على أن يكون المرشح 
قد قام بدراسة أو بحث بارزء أو أدى 
خحدمات بارزة» أو قام بتعيين وتوحيه 
الطاقات الفكرية 'أو أي جهود مبدعة 
أخرى من أجل خدمة وتقدم الاقتصاد 
الإسسلامي» أو قام بتنفيذ البرامج 
والأعمال المتفقة مع أهداف اللسائزة. 
ويشترط في الأبحاث المرشحة أن تكون 
منشورة بإحدى اللغات العريهة أو 
الإنحليزية أو الفرنسية في دوريات محكمة 
علمياء وألا تكون الأبحاث المرشحة قد 
منحت ججحائزة عالمية من قبل. وآخر 
موعد لقبول الترشسيحات يوم الأريعاء 
٠6‏ رحب ٠5/١47١‏ أكتوبر 
.٠‏ وتتكون الجائزة من مبلغ نقدي 
يعادل ٠0‏ ألف دينارا إسلاميا (أني 
حوالي ألف ذولارا). هذا بالإضافة 


راسك 


إلى شهادة استحقاق ووسام يجحملان 
شعار البنك الإسلامي للتئمية. وستمتح 
الممائزة في احتفال رسمي يقام في إطار 
الاجتماع السنوي محافظي البنك. 

الاق . 42 1ققع مع 0 .حال 5 أ , لعبلايا// :مقاط 


يحلة الأدب العربي 


صدر العدد الثاني من املد الحادي 
والثلاثين من مجلسة الأدب العربي 
.اللأ3)عأنا عأطوم أه0 أ72]نامل وهي 
محلة تصدر ثلاث مرات في السنة من 
جامعسة إنديانا براه علامنا ومدانما 
بالولايات المتحدة ويشرف على تحريرها 
أعلالاقلأ 516‏ لزومتعواط ممصودن5 
و ز13-اع اددولام وتهتم ابحلة الي صدر 
أول أعدادها عام 1931١‏ ينشسر 
الدراسات النقدية والأديبة والتاريخية, 
بالاضاف ة إلى المراجعات 
والببليوجرافيات. وبصفة عامة فهي تهتم 
أيضًا بنشر الأدب الكلاسيكي والحديث 
المكتوب والشفهي؛ وكذلك الشسعر 
والنثر الأدبي والعامي. كما توجه امحلة 
أيضا اهتمامها إلى الباحنين المهتمين 
بالدراسات الي تربط بين الأدب 
والدراسات الإنسانية والاجتماعية 


محل المسّلم 
المغاصر 
وبصفة نخاصة بدراسات الأدب المقارن 
ونظرية الأدب. وتاستمل الدورية على 
المقالات التالية: 
اندع رأ درمتامصمعلع85 لله عم مجه 
لان" ع'طاد'برمان!-لم :بحاعههظ عمأدمداذا 
-51611 بلداأعمنةل لإا “عامنالا لعداء]© 
لعافت 
:أ0 هلما 116 ولأكمدمدع:1 »© 
-أة ذالإقا 0 0351:0935 ©[ 
ألز21-52 ممقط برط ند لإ/ز اله لكام 
مالالا مه أمدأحصف| موكعواحه 
اناق أراعم ذأموتدمهكا :تعملانج6 
لاط ناولا 10 1ه ا 1215 الث مأ امع 
2013م 8103م 
-116 68[ مآ عمأاقلال 10 أ5© 16 »© 
11 :53:39 لعزألم أه ه318 
830 لإ0 7606 عم© ركلاناهماا 
.لاقدعا-اء 
له ناه قمع لصحام // :اط 


مجلة الدراسات الإسلامية 


صدر العدد القالث.من اللجلد الحادي 
عشر لعام ٠٠‏ من مجلة الدراسات 
الإساؤمية 5واألرة5 أنصداد! أه أهمنامل 
الي تصدر عن جامعة أكسفورد. والمجلة 


17- 


السنة الخامسة والعشرون- العدد (944) 


تهتم بالبحوث الأكادمية المرتبطة 
بالإسلام والعالم الإسلامي. وبصفة 
خاصة بالموضوعات الي تتناول التاريخ 
والجغرافياء والعلوم السياامسية» 
والاقتصاد» ورعلم الإنسان» والاحتماع» 
والقانون» والعلاقات الدولية» والأدب» 
والديانات» والبيفة؛ وأخلاقيات العمل 
العلمي . ويتناول العدد المقالات التالية: 
-1200 300 0ملمهع0856 وأامررة1ه 
لماوع ألأظ بط 5م5621 راذنالا 
الهومهةة8 عطا مآ نامع أحطونالا ماله 
-لناة اع نلق ١‏ لإط مزلم بزريويم زا 
انالا 
-كأقطناة عألنةاذا 300 للقلاه011 6ه 
6 أأناأه كدازاك 5ألزعءارنا! أ0 الأ 
1/1 8 بوط 


/ط ل ط/ هماع أ/ كان . مع . زناه . 3 للاللاننا // :مااط 
/03_هناق6_11/15ت(”اناله/ا 


امم 
مجلة دورية في تاريخ وحضارة الشرق 


المسلم 


صدر العدد الأول لعام 6٠‏ من مجلة 
الإسلام 0 ]09 وهي بجلة نصف 
سدوية تهتم بتاريخ وحضارة الشرق 
المسلم من منظور الاستشراق الألماني» 


تحدمات المعلومات 


نشرة الإنونت (5) 


وقد قام على تأسيسها المستشرق 
الألماني شبولار 51 الام58 .8 ويتابع 
إصدارها الآن يورحين بول لاقتنال 
انامط وتتناول المقالات وقراءات 
ومراجعات الكتب» وتقبل المقاللات 
باللغتين الألمانية والإنجليزية. ويتساول 
العدد المقالات التالية: 
اناناء5 مأل لقنا" أعلاممعط رعناه 
أنات 9الالأعناكعاولأا- طاأألهط مماع 
أماعاولا لأدعدا! لاط لموأ5تنعط رمعل 
8 :)2 احتامع انام لان لهألا نأت311ل» 
اع لامه0ظ تعذأهلاا 0ام/ا عأاء احاء65 0 
0 انا طعأ لعأذأع01 لزعل رع 
6م لاط (وولطلاة 6 لعافم آحيةما 
250011 
311 ؤاطناءا 6#اعمكم عأدوأ2ه5» 
لالالاعاع ااه لمول! باط أعرع يداه 
6 ما 88301795 األنوأئق/ا ]2 أ00 1 مه 
أو أ6م5 ممأكنةل/ا .5 بإط ط6أألجا 


/0لهأة5/1أ118 ]نات [/601. 6 ]لانو 06 . الابراية// :م111 
اأحصغط .100 . هالعا 


مجلة الأدب العربي والشرق أوسطي 


صدر العدد الثاني من المحلد الشالث 


3. هانىء يي الدين عطية 


والشرق أوسطي 1710016 800 ءأطهىم 
لأ 61 ]نا 5351610 . وقد صدرت 
ابحلة منل بداية إنشائها في إطار هيئة 
تحرير مجلة الأدب العربي» ولكنها ما 
ليشت أن استقلت ف مجلة خاصة. 
وتسعى النمجلة منذ إصدارها الأول عام 
4 إلى طرح الأسكلة والتفسيرات 
المختلفة لأدب ما قبل الحداثة» وأدب 
الشرق الأو سطء فهي تهتم بالدراسات 
الأكادعية ف الأدب الشسرق الأو سطلي 


اك 


والأدب الركيء والأدب الكردي» 
والأدب الأردي؛ والأدب العصيري 
الحديث. كما تهتم المحلة أيضا بنشر 
الدراسات الأدبية باللغة العربية 
والفرنسية والبربرية لمنطقة شثمال إفريقية 
وتخصص ابحلة ما بين وقت وآخخر 
عده خاصا يتناول موضوعا معيناء» 
بالإاضافة إلى مراجعات الكتب 
والببليوحرافيات. ويتناول العدد الحالي 
المقاللات التالية 
:الل ,ط مدا -لد عل 3/3023 نالا جاه 
310051 لمولأ0 30 06 أوعوقة 
| عروط برط 
-50ظ0 :عنأو6 [02ة 0 300 أكلتنا» 
0 إلا طوتخ 15 لعأناط مام ععتامة 


للست المسلم 
المغاهمر 
501 أرعق برط 
1 10 ضأا بلاعمظ لمج كنعوننهة 
© مآ 80011005 :الاطاصهاك! لإالتالاعه 
أ5الام60© هط لإط أجانو© ]0 دبألا 
© مأ 011615 لتق ألهع21 لباقم 
لإتقنطنا بزأساعلاامنا علصقالاظ مطمل 
ع5 صول بإ 81 أك5أكاتبا1” 1/5 
أه لاإلأمهومأطمانمة مولا لأراستا» 
لاط 1865-1897 ركبدعلا مواربز5 116 
لأ /1ل5 طأعطومااع 
آ0 كنارملالا 16 ظضط 156:065 اوتاه 
بوأطعد0 ععاط برط روباك طأزقلة 
:عع 0معلولظة 158 طاابلا 566 1ه 


السنة الخامسة والعشرون2 العدد (94) 
مقدقة1ا مأ لملوالا آه ذومواطممم 
لها 1119 |أناظا ©1:1/4/أو// :11 0'5ئناه030 
./6020 5310115 

-للا0 1" :أع5:3| 0[ فلوصتاععفاحهط علالهة 
لإا عالالهتعانا لاأرمصللطا 5 كلح 
مقطة 1 تالأطورطا 

-/3) 'أقوصقتة ١‏ 06 615015206م عأه 
اقلم عتاللأة161! ا كندل (طارة9 
ع 5عالاناقة 185 اناد أهكدع زعرمعامأ 
.5 اع أطنطوك يط ,أمواومةكا .لاه 
.ا للقأكنا0ظ8 أططهك5 لاط 42115 


/)1)3 1215/6 ]ناه [/كأنا, م 101اق. الالالالنا// :اانا 
اغط.69 13661 


إعتفاف 


س5 


سم ع 


أسطاية 
37 


أب 


/ 
ثم ا صن 


تب 
تن هن .ب 38 10 


اب “لا تخالا 


هاتف +174 101 مو 
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